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التنلفة. ذلك الشعار التعداب لكقيرية.والبشنيه لكترين : .وذلك: الاتجاء 
الواسع المؤثر في حياتنا تأثيرًا مباشرًا وحيويًا. وكثيرة هي الكثب والكتابات التي 
تناولت السلفية من وجهات نظر مختلفة» سواء بالهجوم أم بالدفاع» وسواء في 
تجلياتها الدينية أم الفكرية أم السياسية أم الاجتماعية. وعلى الرغم من هذه 
الحقيقة المادية: إلا أنْ السلفية لا زالت زاخرة بالكثير الذي يمكن أن يخضع 
للبحث والتحليل. فعلى الرغم من كُوْنَ السلفية ظاهرة متكرّرة ومستمرة وذات 
تأثير حيوي في واقعنا المعيش؛ فإنه من الغريب حقا أنها لم تحط بكثير من 
الدراسات التأريخية التحليلية الجادة. والكلام هاهنا عن الظاهرة السلفية الحديثة 
والمعاصرة خصوصًاء فلربما خضعت الظواهر الفكرية الإسلامية الأقدم» ومن 
فنتها السلفية الغازيشة؛" لمساحات أوسع من الضوء في دراسات جادة تتبع 
مدارس مختلفة شرقا وغربّاء بغضٌ النظر عن مدى موضوعيتها أو دقة مخرجاتها. 
فالسلفية المعاصرة ألقت بظلالها على الاتجاه الإسلامي بصورة تدريجية ومباغتة 
في أنِء وصبغت كل شيء بصبغتها ولو كان ضدهاء فجعلت البحث حولها 
ومعها وضدها يأخذ صورة محمومة ومتسارعة», فلم يلتفت كثيرًا للتحليل 
المتأئّيء والتفكيك الذي يسبر عوامل تشكّلها التاريخي» إلا شذرات قليلة من 
الكتابات» بعضها شابته الأدلجة» أو فقر الأدوات وعدم التخصص. 


ولأجل :هذا الب ترجينااهذا الكناتب الذى مية يدبك كثات (صناعة 
السلفية)» الذي يرصد عملية تشكل السلفية فى نسختها المعاصرة منذ عشرينيات 
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القرن العشرين تقريبًا وصولا إلى تسعينياته» مركرًا اهتمامه على الحقبة الأولى» 
وملامح السلفية فيهاء وتطورها حتى آلت إلى السلفية التي نعرفها الآن. 

نحن نقدم كتابًا فكريًا تأريخيًا ممتعًا من الدرجة الأولى» فليس هو من 
كتب تاريخ الأفكار المرهقة التي تتسم بالثقل. فعلى الرغم من وعورة موضوعه. 
ومن جدية طرحه وإجراءاته في البحث: إلا أن أسلوب المؤلف السهل أضفى 
على عمله لطفًا ويسرًا. نحن نقدّم كتابًا مشحونًا بالتأريخ والمعلومات 
والملاحظات الذكية» فهو عمل بحثي جادء ومتعوب عليهء وصبورء استقرأ 
مؤلفه قماشًا واسعًا جدًا من الكتابات» ما بين كتب ومجلات ورسائل وتواريخ. 
مع الربط والتحليل والنقدء فجاء كتابًا ثريًا يؤرّخ لحقبة غاية في الأهمية إذ إن 
تفاعلاتها وأحداثها هي التي أنتجت الخريطة الفكرية للإسلاميين المعاصرين 
الآق سما نوف لقاع اع للدم :مه انه اريك امطتةة ونقولة هون 
تأريخية» كوّنها وخلص إليها نتيجة قراءة طويلة وبحث مضنء فلم يدخل البحث 
معتنقًا إياها يريد التدليل عليها كيفما اتفق» فمشى بكتابه حتى تمم بناءه 
الاستدلالي والنقدي في آن واحد لمقولته المتعلقة بنشأة السلفية المعاصرة 
الأيديولوجية» وعلاقتها بالسلفية الحداثية» وتأصيلها بالسلفية القديمة. 

وإن كان كاتب هذه المقدمة؛ يخالف المؤلف في مسائل جوهرية بنى عليها 
أطروحة كتابه ومقولته التفسيرية لتاريخ السلفية المعاصرة؛ فإن هذا مما تسمح به 
خلفيتي المعرفية أولا؛ كوني سلفيًا (معاصرًا) سابقاء وثانيًا لأن لنا كتابًا مهما 
حول التأريخ للسلفية -«ما بعد السلفية)-. أزعم أنه كتاب مرحليء. وإن كان 
ثقله المركزي يتعلق بمرحلة السلفية المعاصرة والمتأخرة عن لحظة التكوين في 
النصف الأول من القرن العشرين التى هي الموضوع الأساسي لكتابنا المترجم. 
ولسوء الحظ فإن مؤلفنا قد أنجز كتابه ولم يطلع عليه بسبب التقارب الزمني 
لضدون: العملين: وسأشرح وجه الاختلاف الأساس المشار إليه هنا في البحث 
الذي قدَّمتُ به للكتاب. ولكنني على كل حال أعتبر هذا الكتاب» بما فيه من 
جدية ومزايا تاريخية؛ بمثابة التكميل للشق التاريخي السابق على مرحلة كتابنا 
المشار إليه حول السلفية المعاصرة. 


وهذا المعنى هو ما نريد أن نقدمه للقارئ العربي عمومّاء والإسلامي 
خصوصًاء والسلفي على نحو أخص: أن الثراء المعرفي., والاستفادة. 
والمثاقفة» وتجويد أدواتناء وسعة معطياتناء وحصولنا على رؤية أشمل وأوسع ؛ 
هو أمر ضروري وليس خيارًا أو ترفاء وهو غير التبني والقبول» هذا هو جوهر 
مشروع الترجمة الذي نستهدفهء في هذا العمل». وغيره. 

وقد بذل المترجمان قصارى جهدهما في ترجمة نصوص الكتاب على نحو 
يليق بموضوعه وأهميتهء وبالعبارات المناسبة لما يكافئها في البيئة الإسلامية 
والسلفية» إلا ما اقتضى الاستعمال الفنى خلافه لأسباب موضوعية» ورجعنا إلى 
الول التي استعملها المؤلف, وهي كثيرة جدّاء وحررناها من مواردهاء فنقلنا 
بنصه ما نقله المؤلف بنصه مترجمّاء وحررنا العباراتٍ وفق ما أشار إليه فيما 
أشار إليه ولم ينقله نقلاء إلا أشياء نادرة جذدًا لم نقف عليهاء وكذلك علقنا 
على بعض العبارات والمواضع التي رأينا أن المؤلف قد عَثِرَ في فهمها على 
وجهها أو استنبط منها ما لا نراه يطابق مقصودها في النص العربي» وله تقل 
الكتابّ نفسّه بالتعليق على جميع ما نخالف فيه المؤلف» إذ ليس ذلك مقصود 
الترجمة. فضلًا عن أننا قد اكتفينا بما في المقدمة البحثية الموضوعية النقدية 
التي كتبتها للكتاب بأهم ما أخالف فيه المؤلف حول أطروحته العامة» وبعض 
المسائل ‏ التحزكية القليلة. 

وكما تقدّمء ونظرًا لأهمية الكتاب». ولاهتمامي الشخصي بالموضوع 
واختصاصي به: فقد قدمتٌ للكتاب بمقدمة علمية تتضمن أبحاثًا مهمة» بنائية 
ونقدية؛ أرجو أن تكون على طولها مفيدة للقارئ إفادة تتم له فائدة كتابنا 
المترجّمء والله المسؤول أن يوفقنا. 

عمرو بسيوني 


ع 


مع السلفية مرة اخرى 


00 


السلفية ظاهرة مهمة. وواسعة الا كسان ولبشية مقتصرة على الإسلامء بل 
لها تمظهرات متنوعة في الفكر الديني عمومًا -رغم أنَّ موْلَمّنا انتقد هذه الفكرة 
في طيات كتابه» في الفصل الأخير تحديدًا-. وظاهرةً كتلك تحتاج مشروعًا 
تأريخيًا تحليليًا وصفيًا ثم نقديا: واسعا سَعَتَهاء ومتنوعا تنواعها: وقل أسهمنا فى 
هذا المجال فى كتابنا «ما بعد السلفية» الذي عرض بصورة أساسية لقراءة 
تحليلية ناقدة للسلفية المعاصرة على صُّعْد مختلفة» وإن لم يخل من تأريخ 
وعرضص ونقد موجر لتاريخ الظاهرة المنلفية فيد القرون الأولى للوسلامء أو ما 
اماف فى 'كقا رن :كيد د قات لنبدلقية نونهة) الاسمعطر اه أهمية سيكة كريها فى 


حجنية . 


أيفا 


ويعتبر كتابنا هذا بحدًا مهما وجادًا حول الموضوع نفسهء لكنه يركز بصورة 
أدق على مطبخ تكوّن السلفية في بدايات القرن العشرين وصولا إلى فترة التحرر 
الوطني ما بعد الاستعمارء والذي آل إلى بزوغ نجم السلفية المعاصرة كما 
نعرفها الآن. ترجع أهمية هذا الكتاب إلى سعة الفترة التي يؤرخ لهاء والزخم 
الكبير الذي شهدتهء حيث ماجت تلك الفترة بتيارات فكرية وسياسية واجتماعية 
كثيرة ومتشابكة ومعقلة. وما أضفى على الكتاب حوره وفاعلية أن المؤلف 0 
فيه بين البحث المفهومي عن السلفية المعاصرة في تكونها الأول في مرحلة ما 
بعل جمال الذمن الأفغانى ومحمد عبذه» من خلال تتبع أهم رموزهاء في 
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المشرق والمغرب» ونحن نتكلم بصورة أساسية من حيث الواقع عن: رشيد 
رضا ودوائره القريبة والبعيدة الإصلاحية والنقاوية وتماسّها مع السلفية الوهابية 
النجدية» وبعض انعكاساتها المغربية» وتماسها مع نمط الفكر الإصلاحي 
الإسلامي في المغرب» وأبرز رموزه علال الفاسي. مرج مؤلفه بين ذلك وبين 
التطبيق فى صورة (دراسة الحالة) على رمز سلفى معاصر لتلك الحقبة الواسعة» 
وممثل لتطوراتها التي تعكس تطور السلفية المعاصرة نفسهاء وهو الشيخ تقي 
الدين الهلالي» العالم السلفي المغربي المعروف. 


والخطة التي أمشي عليها في هذا التقديم أن أستعرض ملخّصًا سريعًا 
ومختزلا لأهم أفكار الكتاب» أركز فيه على المسائل النظرية محاولا اعتصارها 
ليكوّن القارئ فكرة عامة وجيدة عنهاء بصورة وصفية تحليلية بحتة لأفكار 
المؤلف» وحتى باستعمال بعض عباراته» وأمرٌ فيها مرورَ الكرام على أكثر 
المسائل التاريخية» تاركًا للقارئ الاستفاضة في التعامل معها في طيات الكتاب. 
ثم أَنْبع ذلك ببيان رأي مخالف لأطروحته حول تطور السلفية المعاصرة وعلاقتها 
بالسلفية القديمة» حر من الله أن ينتفع القارئٌ من خلالها بأفكار الكتاب 
بصورة أجلى وأعمٌ. بما يعود على تصوره للسلفية بمزيد من الوضوح 
والموضوعية. 

020( 
يتكوّن الكتاب من مقدمة» وستة فصولء وخاتمة. 


المقدمة: وهي مهمة جدًا ومختزلة» وتمثل مانفستو لمشكلة الكتاب 
وأطروحته على حدٌ سواء. حيث تعرّض المؤلّف للظاهرة التي يواجهها كتابّه. 
وهي قلَّة اعتناء كثير من الباحثين في الدوائر الغربية بمصطلح «السلفية) إلى حدّ 
عدم معرفته أساسّاء منطلِقًا من ذلك إلى عرض (مشكلة الكتاب): وهي اللَبْس 
الحاصل في مفهوم (السلفية) الذي غدا عند كثير من الباحثين المتخصصين في 
مجالهم فضلا عن عموم المثقفين: إشكاليًا. 
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وبَسْط ذلك الإشكال بوضوح: أن السلفية - بما هي ظاهرة فكرية إسلامية 
معاصرة- تعاني من فجوة مظلمة حول لحظة تأسيسهاء وبعبارة واضحة: متى 
ظهرت السلفية المعاصرة؟ وكيف؟ وزاد الطينّ بِلَّةَ وجودٌ مُسلّمة في الدوائر 
الغربية البحثية أن بدء الظاهرة السلفية كان على صورة حركةٍ إصلاح حداثية في 
الإسلام» تزعمها الأفغاني ومحمد عبده (وهي الصيغة الحدائثية للسلفية). ثم 
انتقلت إلى نسخة أكثر محافّظة مع استمرار جوهرها الإصلاحي الحدائي مع 
رشيد رضاء وصولا إلى نشي (الرجْعِية) -بمعنى انسحاب الجوهر الحدائي- 
عن السلفية المع سرة الوهاب ا لوقي البيفة التقاوية للقي ): ولك مهيا 
خصائص خطابية مختلفة» تعرّض لها المؤلف باختصار. 

وقد وضع الباحدون ثلاث أطروحات لمحاولة التعامل مغ هذا التناقضص 
المفاهيمي بين هاتين النسختين من السلفية (الحدائية والنقاوية): (1) إما افتراض 
الوجود المتوازي للسلفيتين» وَأن السلفة كانت" دذائما تعني تصورات مختلفة. 
(2) وإما توسيع مفهوم السلفية لتضم جميع هذه التصورات المتعارضة ظاهريّاء 
(3) وإما افتراض أن السلفية الحداثية قد تطوّرت إلى النقاوية أو أفسحت لها 
المجال. 

لم يرتض المؤلفٌ تلك الآلياتٍ التي لجأ إليها الباحثون» لأنها جميعها 
تقوم على مُسلَّمَاتِ تاريخية لم تخضع للفحص أصلًا. ولأنها إذا خضعت لذلك 
التحقيق التاريخي الذي مارسه المؤلف -الذي كان هو نفسه يعتئق الآلية الثالثة- 
فسيتضح أن الواقع بخلاف ذلك. 

حاول المؤلف في المقدمة أن يشير إلى أن الثغرة الأساسية فى بحث 
موضوع تشكُّل السلفية المعاصرة هي ثغرة منهجية» ترجع إلى الاعتماد على 
مسلمات بحثية دون تدقيق في أساسهاء وبما يستلزم فرض قراءة مسبقة على 
المصادر الأوليةء وقراءتها قراءة تأويلية بالاعتماد على الأدبيات الثانوية. وبناء 
على ذلك تنشأ مشكلة دائرية في منهج البحث. وللتخلص من هذه المعضلة؛ 
يجب التحرر من جميع هذه المسلمات» والرجوع أو ل وبصورة أساسية إلى 
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المصادر الأولية لآباء السلفية المعاصرة وسلفهم. للوقوف على» ومحاكمة؛ هذه 
المسلمات البحثية» والوصول إلى الحقيقة في سياقها التاريخي. 


يرى المؤلف أن اعتماد مبدأ المعيار المادّي -بمعنى البحث عن الورود 
اللفظي لمصطلح السلفية- وإن كان ليس معصوما من الوصول إلى نتائج لا 
تازيشةة لهو احية حال من الاعتفاد فلن المعاير القناسة ريعي النسة عد 
محدّدات السلفية- في البحث عن نشأة السلفية في الكتابات القديمة ثم تطورها؛ 
لأنه من المهم أن نعرف كيف كان المسلمون يتداولون مصطلح السلفية» وعلام 
كان يدل كنك قاتوانتيمونه وساف على ولق يكنا ان تحدهة عل كانت 
السلفية في أي فترة زمنية سابقة اسمًا | لمفهوم أو حركة إصلاحية شاملة» كما هي 
السلفية المعاصرة؟ ع كان ذلك.» ذ ففي أي 0 وما ا عر 
أطروحتى : السلفية الحداثية والنقاوية» وعلاقتهما بالسلفية التاريخية. 


قامت أطروحة المؤلف على جزأين: تفكيكي وبنائي. فأما التفكيكي فهو 
القائم على دحض الفكرة المترسخة في الدوائر البحثية حول تشكيل الأفغاني 
د ورضا لحركة إصلاحية حدائية تقدمّية إسلامية في نهاية القرن التاسع عشر 

تسمّى السلفية» واستعمال ذلك كأداة مفاهيمية هم التاريخ الفكري الإسلامي 
المعاصر. وأما البنائي : فهو يعتمد على ثلاث حجج تعيد صياغة الطريقة يقة التي 
نتصور بها السلفية وتاريخها: الأولى: أن السلفية المفاهيمية المعاصرة ليست 
تاريخية» بل هي مفهوم متأخر جدًا وحداثي» وتعتبر ظاهرة ولدت في القرن 
العشرين» ولم تكن السلفية قبل ذلك سوى اصطلاح لاهوتي فحسب. وقدّم قراءة 
تاريخية لذلك» وسّعها في الفصل الأول. والثانية: تتعلق بآليات تحول مصطلح 
السلفية» من المعنى اللاهوتي الفني» إلى الأيديولوجيا الشاملة. والذي يرجعه 
المولف يضيزرة اساسية! إلى الاعقاراف الساسة يه العشرويات:» والقييفات» 
المتمثلة في نشأة السعودية» وفي التحرر من الاستعمار. والثالثة: وهي أن إنهاء 
الاستعمار ومرحلة ما بعد الاستقلال هي التى دفعت السلفية النقاوية إلى تصدّر 
المشهدء بعد زوال الاعتبارات التي كانت تجمع بين السلفيات المختلفة. 


14 


ومسحعيل المؤلفةاسيرة الشي نفى الدين الهلالي» السلفي السخرني: 
كنموذج حالة» يمكن من خلاله البحث في تطور الصيغة السلفية وتشكلها في 
الغضر الخدية:»: وذلك لآنة يجمع العديد من المميزات المتعلقة بإشكالية 
الموضوع. فهو معاصر لوجود ما يُدَّعي من (السلفية الحداثية)» وهو تلميذ 
لمحمد رشيد رضاء الذي يعزى إليه المسير لخطوات إلى الأمام نحو (السلفية 
النقاوية)» وصولا إلى تلبس الهلالي بالصورة الخالصة للسلفية النقاوية. وذلك 
فضلًا عن مميزات أخرى للهلالي. أهمها كثرة أسفارهء واختلاطه بالعديد من 
المدارس الإسلامية» واشتباكه مع كثير من التحديات كالاستعمار» ومفهوم 
القومية» وشهوده لتكوين المملكة العربية السعودية» التي تعتبر تحؤٌّلًا محوريًا 
لصالح انتضار السلفية المعاصرة (النقاوية)» وكذلك لمرحلة التحرر الوطني 
ونشوء الحكم المحلي بعد الاستعمار. لكن المؤلف لا يقتصر على سيرة 
الهلالي؛ ولا هو موضوع للبحث في سيرته أصلاء وإن كان قد تعرض لكثير من 
تفاصيلهاء ولكن ذلك كان دائمًا بالإدماج في التأريخ الفكري لتلك الحقب 
المختلفة من ولادة السلفية النقاوية المعاصرة. 


الفصل الأول: [معنى] أن تكون سلفيًا في القرن العشرين. يستعرض هذا 
الفصل محددات معنى مصطلح السلفية التاريخى . وكيئف كان يستعمل فى أول 
القرن العشرين» قبل التحولات المفاهيمية اللاحقة. وهذا ليؤكد الكاتب فكرته 
حول حداثة استعمال السلفية بالمعنى الأيديولوجي الشمولي قبل القرن العشرين» 
والمعنى اللاهوتى الضيق الذي كانت تستعمل به فى تلك الحقبة الاستعمارية» 
قبل ترسّخ السلفية المعاصرة الشمولية» وذلك عن طريق مزيد من الاستقراء 
لدوكسوغرافيا الإسلاميين بعامة والإصلاحيين بخاصة في بواكير القرن العشرين 
واستعمالهم لمصطلح السلفية. بعات“يؤكة. +وفقًا للكاتي> أنه كان عالمغتن 
اللاهوتي الضيق. 

فقد كان هناك» في العصور الوسطىء انفصالٌ بين المذهب العقدي 
والفقهي» فيمكن أن يكون المرء شافعيًا في فروع الفقهء وحنبليًا في أصول 
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الدين. ذلك الاعتقاد الحنبلي هو الذي كان يطلق عليه في الغالب مذهب السلف. 
وهذا ما يريد المؤلف التوكيد عليه أن مساحة (مذهب السلف) -الذي كان أكثر 
شيوعا من (السلفي)-؛ كانت ضيقة وتتضمن لمعت الاعتقادية فقطء دون 
الفروع. فضلًا عن فماتحات: أخرئ أوسع. 

وكذلك استمر هذا الوضع في أواخر القرن التاسع عشر -بمن فيه 
الوهابيّة-. وأوائل القرن العشرين» وقدم الكاتفب أمكلكة على ذلك. فكان مصطلح 
السلف ومشتقاته ما زال مقتصرًا على العنني العقدي. فكان من الممكن أن يعتنق 
الشخص الرأي السلفي في الاعتقاد. ومغتكق. آراع'اأخوق: حدائية فيما يتعلق 
بالسياسة والاجتماع. 

ثم تعرض الكاتب لأسباب سوء استعمال مصطلح (السلفية)» بحيث جرى 
تعميمه وراء بعده العقدي بحيث يصبح لقبًّا لمنهج إسلامي شمولي» وتناول 
الحديث عن تسمية بعض المجلات والمكتبات والمطابع بالسلفية» ودورها في 
ذلك» بل تعرض لبعض العبارات الموسّعة للسلفية -بحسب رأي المؤلف- 
للقاسمي ورشيد رضا في أوائل القرن العشرين» واعتبر ذلك استعمالا مُربكًا 
وجديدا للسلفية. بل اعتبر ذلك الاستعمال -من رضا بخاصة- «عصيًا على 
التفسير». وأنه «نموذج على استعمال السلفية على نحو غير مفاهيمي»'''. لكن 
المؤلف أرجع ذلك التعميم المشوّه لمصطلح السلفية العقدي الضيق» بصورة 
أساسية؛ إلى خطأ استشراقي في الغرب» وليس في الشرق. 

ذلك الخطأ تورّط فيه ماسينيون عام (1919). حيث أعطى ماسينيون تفسيرًا 
ظل مسيطرًا على الدوائر الأكاديمية في الغرب» وفي الشرق أيضًا؛ للسلفية. 
على أنها حركة إسلامية فكرية» نشأت في الهند عبر أسماء أهمها صدّيق حسن 
خان -مؤسس حركة أهل الحديث-» ثم رفع رايتها الأفغاني وعبده. ثم -بحسب 
المؤلف- أسقط ماسينيون لاحمقًا -بين (1922-1920)- خان من السرديةء 


(1) سنرجع على ذلك جميعه في تقديمنا لقراءتنا النقدية حول جوهر القضية» لاحمًا. 


16 


واقتصر على الأفغاني وعبده كرواد لاتجاه فكري يدعى السلفية» يدعو إلى 
دوائر الأكاديميا الغربية في فرنسا وبريطانيا وأمريكا. اعتبر المؤلف ذلك تلفيقا 
يفتقر إلى القرائن التاريخية أو الأدلة المادية من ماسينيون» اصطبّع لأجله فئة 
تحليلية يستعملها فى كتاباته. 

المعتدلين العقيدة السلفية؟»» وأرجع السبب في ذلك إلى أن العقيدة الكلامية 


وفي دمج بين البحث النظري» والتطبيق على حالة: استعرض المؤلف في 
ذلك الفصل أيضًا قصة تحول الهلالي -المثيرة-؛ من الصوفية إلى السلفية أوائل 
القرن العشرين. 

الفصل الثاني : رشيد رضا ورد الاعتبار للوهابية وعواقبه. وهو فصل تأريخي 
-في شق كبير منه- لتطور بواكير الحركة السلفية المعاصرة في الفترة خلال 
عشرينيات وثلاثينيات» حيث يركز المؤلف على نظرة رشيد رضا الإصلاحية 
زملاءفاتها 'الستانية طقية يفورظ :اللزولة العقباكقه وهو ققه ع القرورف» عسي 
ثم ميله الكبير إلى الدولة الفتية الجديدة في الجزيرة العربية (السعودية)» ودفاعه 
المستميت عن الحركة الوهابية ودولتها السعودية. ويرصد في ذلك الفصل حركة 
الابتعاث الكبيرة التى وفدت في تلك الفترة على السعودية من مجموعة من 
تلاميذ رشيد رضا ودوائره: محمد بهجة البيطارء ومحمد حامد الفقي» وعبد 
الظاهر أبو السمح». ومحمد عبد الرزاق حمزة» ثم تقي الدين الهلالي. وجميعهم 
يشتركون في الجمع بين العقيدة السلفية والتوجه الإصلاحي؛ لأجل إضفاء مزيد 
فى الأعتدا ل نوالا علفحنة حل الدولة الحنيدة وعلمانيا الرفاسق نجاو له جل 
الوهابيين أكثر اعتدالا. وفي ذلك السياق تعرّض المؤلف لطبيعة دور هؤلاء 
الدعاة الجدد» وكذا تعرض لبعض الأحداث الدالّة لهؤلاء المبتعثين» وبخاصة 
الهلالي» وما رافق مهمتهم هناك من صعوبات وتحديات بسبب توجهات العلماء 
النجديين من جهة. ورغبات القيادة السياسية من جهة أخرى. 
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ومع التأريخ المفهومي للتطورات التي دخلت على مفهوم السلفية رويدًا 
زوك وعدن المؤلف كيف أن نسبة التسامح العقدي التي كان يتسم بها مشروع 
رضا السلفي الإصلاحي -وتلاميذه-؛ قد بدأت في التقلّص شِينًا فشيئًا مع تماهيه 
مع مشروع الدولة الجديدة بأيديولوجيتها الصارمة النقاوية والبرجماتية في آن. 
واستعرض شواهد لذلك. ومن ثم يرى المؤلف أن تأثير السعودية على هؤلاء 
السلفيين الإصلاحيين كان أكبر من تأثيرهم عليها في حقيقة الأمرء إلى الحد 
الذي انتقد فيه حمزة شيحّه رشيد رضا لعدم نقاوته بصورة كافية» في مرحلة 
لاحقة. وربما لذلك» ضمن أسباب أخرى؛ رحل الجميع باستثناء أبي السمح 
وحمزةء في حين عاد الفقي والبيطار إلى موطنهماء وفرٌ الهلالي إلى الهند. 


الفصل الثالث: السلفية النقاوية في عصر القومية الإسلامية. ورصد في ذلك 
الفصل ظهور السلفية النقاوية مع صعود القومية الإسلامية. وقد تميزت هذه 
الحقبة بأمرين: أولا: ظهور اسم املق ميد ورلا على منهج إسلامي شامل» 
لأول مرة -بحسب المؤلف- في عشريئيات القرن العشرين» وكان ذلك في بعض 
المجلات الجزائرية» وكذلك بالمزامنة في كتابات محمد بهجة البيطار. ثانيهما : 
ظهور اسم السلفية علمًا لأول مرة -بحسب تنظير المؤلف- على منهج فقهي. 
وكان ذلك في كتابات رشيد رضا بوضوح.ء منذ عام (1924) على الأقل. وفي 
هذا السياق: يؤكد المؤلف أن فكرة اللامذهبية قديمةء ولكن الجديد هو 
استخدام مصطلح السلفي للتعبير عن هذه الفكرة. ومع ذلك فقد استمر نوع من 
التصالح مع المذهبية وإبداء الاحترام لها كما في كتاب (الإسلام الصحيح) لأبي 
يعلى الزواوي أحد تلاميذ رشيد رضا. ولكن يبدو أن هذا التصالح كان مؤقنًا 
لحين الوصول إلى مذهب سلفي في العبادات كما في العقائد بحسب رشيد رضا. 
استدل المؤلف هنا بكتاب محمد منير الدمشقي الذي قصر فيه السلفية على 
المكون العقدي -مذهب الحنبلية الجديدة- والأكثر من ذلك أنه عاب التشدد 
وتفريق المجتمعء ويظهر كأنه داعم للمذهبية بقوة» فالأئمة أقرب عهدًا بالسلف. 
فهم السلفية الحقيقية. وقد اعتبر المؤلف ذلك نوعا من الاضطراب والتذبذب 
سيب آل متهوة العلفية العامل :كان لا يرال فن :ظوى التشكل. 


18 


وفى تلك الفترة بدأت يظهر تمايزان للسلفية» مفهوم يدعو للاعتقاد الحنبلي 
الجديد وعدم الابتداع» وكان هذا متركرًا في الشرق. ومفهوم آخر حدائي للسلفية 
يسبه على نحو مذهل -وفق المؤلف- ما فهمه ماسينيون أو ما ادعاه بالأحرى 
عن نشأة السلفية» ويمثله المصلح المغربي المعروف علال الفاسي». ربط ذلك 
المفهومٌ السلفية بالدعوة إلى العقل ونبذ التقليد والتحرر من قيود عصور 
الانتحطاط. فكانت هذه السلفية الحداثية مجرد زوع إحيائى أكثر منه دعوة 
لأقوال معيئة 2 العقيدة أو الابستمولوجيا المنهجية. وهو ذلك مخالف لمفهوم 
السلفية النقاوية. 0 ظ 


ساعدت ظروف الاستعمار على تقارب الاتجاهين» وعدم بروز الخلافات 
إلى السطح.ء فالهدف هو الاستقلال عن الاستعمار. فحدث التقاء بين 
الاتجاهين» وبرزت فكرة (القومية) وراجت بين الإسلاميين كهدف مشترك 
مرحلي. وصبغها النقاويون بصبغة القومية الإسلامية» في حين احتفظ كثير من 
الحداثيين بصيغة قومية قظرية صريحة (الإسلام المغربي مثلا). فعند النقاويين 
كانت القومية هي الاتحاد الإسلامي خلف معتقد السلف الحق لطرد الاستعمار. 
وذلك بخلاف الإصلاحيين الحداثيين. وظل هناك أيضًا قا مو أكثر نقاوية. 
ابتعدوا عن أي مفهوم قومي. كالذين في نجد. 
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وفق المؤلف: «ومن هذا المنظورء وخلافًا لما يُمكن أن يُتوقّع؛ فقد أدّى 
النضالٌ ضدٌّ الاستعمار إلى تخفيف كثير من السلفيين النقاويين من مواقفهم 
العقدية» وإن لم يكن هذا من الناحية النظرية» فعلى الأقل من الناحية العملية». 
وراققع تلك الج حلة ماله مين الاسياظ لدى الاضااهيين البقاوين الدين 
تحمسوا أول الأمر للدولة السعودية الوليدة» حيث لم تلب الدولة الحديثة 
اهتماماتهم الإصلاحية» وكانت أكثر تشددًا وبرجماتية مما تصورواء فحاولوا 
إيجاد أَظْرِ بديلة لتشكيل قومية إسلامية تستهدف توحيد الأمة والتخلص من 
الاستعمارء ورصد المؤلف بعض الأمثلة على ذلك. وفي ظل هذه الأجواء بدأ 
مفهوم السلفية النقاوية في التشكل بصورة أوضحء بحيث يمكن أن يقال إن 
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السلفية النقاوية قن نَمَتث في أجواء القومية الإسلامية -الأوسع إذن من الاتحاد 
الماهوي والمصيري مع الدولة السلفية الجديدة-. 


وهنا ينتقل المؤلف إلى تأريخ أنشطة الهلالي في فترة الثلاثينيات إلى 
الخمسينيات» حين كان قوميًا إسلاميًا سلفيًا نقاويًا. فقد كان يتسامح مع بعض 
المعايير النقاوية لأجل التوحيد القومي الإسلامي ضد الاستعمار. رصد المؤلف 
أمثلة دالة على ذلك من خلال اهتمام الهلالي في تلك الفترة -التي كان فيها في 
الهند- بأهمية اللغة العربية في توحيد الأمة الإسلامية والقومية الإسلامية والهوية 
الإسلامية» وتجربة الهلالي في دار العلوم في الهند وعلاقته مع سليمان الندوي 
وندوة العلماءء» وتخفيف بعض معاييره النقوية والعقدية -كالسماح بتدريس 
الكلام في الدار أو الثناء على شخصيات جدلية بالمعيار النقاوي كأحمد خان 
والشاعر محمد إقبال- لأجل الإصلاح المعتدل لمكافحة الاستعمار» والاهتمام 
بالتعليم الحديثي جنبًا إلى جنب مع التعليم الديني. وظهر ذلك النزوع أيضا في 
أعماله الخارجية عندما رجع إلى جنوب العراق كرثائه لبعض المجاهدين 
المغاربة الصوفية» وعلاقاته الحسنة في تلك المرحلة مع أبي الحسن الندوي 
خليفة سليمان الندوي رئيس ندوة العلماء الجديد مع صوفيته الديوبندية وتبليغيته 
-وهي الحركات كان الهلالي متشدّدًا في إدانتها-؛ وهو الشخص نفسه -أي 
الندوي- الذي خضع لنير النقد السلفي النقاوي لاحمًا على يد حماد الأنصاري 
وشمس الدين الأفغاني وغيرهما. ومع ذلك فلم يتخل الهلالي أيضًا في تلك 
الحقبة عن مفاهيمه النقاوية والنصية والدفاع عنها في مقالاات. في مزيج مهم 
بين الإصلاحية القومية والنقاوية السلفية. وقد زار في هذه الفترة ما لا يقل عن 
ثلاث عشرة بلدًا يدعو إلى الوحدة الإسلامية والقومية الإسلامية للتخلص من 
الإمبريالية. ومن الحوادث الدالة المهمة في هذه المرحلة مساجلة بين الهلالي 
وتلميذ له -مسعود عالم الندوي- لنكوصه عن القومية الإسلامية حين لم يوافق 
على لحوق المسلمين في السند بباكستان لأنهم لا يتكلمون الأردية» وذلك رغم 
أن مسعود كان سلفيًا نقاويًا أعلن خلع المذهب الحنفي والتمسلف حتى في 
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الفقه» لكن هذا لم يَعْفِهِ من انتقادات الهلالي الحادة بسبب نكوصه عن القومية 
الإسلامية. ولم يكن كافيًا لتحسن العلاقة بينهما إلا حين تحول مسعود عالم 
الندوي تحوّلًا قوميًًا يرضى عنه الهلالي» أكثر انفتاحا للمسلمين» وتجاورًا 
للخصوصيات الثقافية. 


فالحاصل أن ظهور مفهوم السلفية النقاوية الشاملة بدأ في التكوّن البطيء 
في تلك المرحلة -وفقا للمؤلف-. في أدبياتهم وبخاصة في المتجللات: وأيضا 
في أدبيات خصومهم من العلماء التقليديين في الردُ عليهم. كما نجد في 
مساجلات الدّجوي مع رشيد رضا. ويرى المؤلف أن تلك المرحلة شهدت 
التوسّعَ في مفهوم السلفية» إلى الحد الذي أصبح معه مُسْوَّسَا وغير دقيق» وربما 
عن عمّدٍء من رشيد رضا وغيره كالبيطار والفقي إلى حدّ وّصف محمود أبو رية 
في فترة ما بأنه سلفي في مجلة (الهّدَي النبوي) -الفقي (أنصار السنة)-, 
والملك فاروق بأنه سلفي العقيدة! على لسان المراغي شيخ الأزهر لاحمقًا. وقد 
استعمله حتى المثقفون بمعانٍ مختلفة كسلامة موسى الذي استعمله بمعنى 
المحافظين عمومّاء واستعمله العقاد بدلالة ذامّةٍ أيضا. ومع ذلك فقد كان هذا 
برجماتيًًا من قبل النقاويين» وحين وُجدت الحاجة إلى التدقيق فقد كان هناك 
تشدد في الإدخال في السلفية» كما نجد في موقف المجلة والجماعة ودوائرها 
القريبة من الدعاة -كان منهم القصيمي السلفي ساعتها قبل تحوله الفكري خارج 
الإسلاموية ثم الإسلام- من منافسها الشيخ محمود خطاب السبكي» الأشعري 
المكسندى: عؤسس "(الصيهية الشترعية لتغاون العاملين بالكتات«والستة) ذات 
التوجه والهدف نفسه لجماعة (أنصار السنة) مع اختلاف المرجعية بين الشعرية 
والسلفية. 
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تبخنية المتؤتك: «النتصوه أنه حت السلفيون الذين تددو علي 
الأرثوذوكسية والأرثوبراكسية؛ لم يتصرّفوا منهجيًا وفقًا لمنطق النقاوة الدينية. 
فقد كانوا أكثر تعنْبًا من بعض السلفيين الآخرينء مثل الهلالي. الذين كانوا 
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قادة أنصار السُّنَّهَ المحمدية كانت مستعدَّةَ لاحتضان النْشَطاءء الذين لم يرقوا إلى 
النوع المثالي من السلفية النقاوية» ماداموا لم يهاجموا السلفيين ”“الحقيقيين“. 
ولم يشكلوا نايدا لجماعة الفقي». 

وبوفاة رشيد رضا (1935)؛ تبعثرت الجهود. وتفرق إرث رضا الإصلاحي 
السلفي. فمجلة الهدي النبوي احتفظت بالبغد السلفي النقاوي لرضاء ومجلة 
الفتح لمحب الخطيب - رغم أنه كان يعتبر نفسه سلفيًا في العقيدة والفقه؛ إلا 
أن مجلته احتفظت بطابع قومي إسلامي» سياسيء وبُعْدٍ ديني سطحيء إلى حدٌ 
نيا دعر النقد مو سين النذاغب وشرعتتها حتن الكنعة بو الأنافنةه وال فلك أن 
هذا أمرٌ لا يمكن تصوّره فضلا عن قبوله بالمعايير النقاوية السلفية. 


وبعد عودته من الهند وإقامته القصيرة في العراق سافر الهلالي إلى ألمانيا 
عام (1936) لمواصلة الدكتوراهء حتى عام (1942). حيث عاد إلى المغرب 
حتى (1947)» ثم استقر في بغداد حتى أواخر الخمسينيات. كانت هذه الفترة 
مهمة لاستعمالها كتأريخ لظهور السلفية الحدائية وحركتها بالتوازي مع ظهور 
السلفية النقاوية وتطورها. 

الفصل الرابع : مفارقات الحداثة وظهور السلفية الحداثية. فكما أفرد المؤلف 
فصلا عن تطور السلفية النقاوية في المشرق: انتقل إلى فصل آخر عن السلفية 
الحدائية وظهورها في المغرب. ففي سياق ظهور فكرة القومية الإسلامية للتحرر 
بخ الاستعدار» .ويا أن فكره القوشة 'نقتبها فكرة حدائية فمن الطبيعن أن يكوة 
الفكر الديني الملتف حولها فكرًا حدائيّاء بخلاف السلفية النقاوية التي كانت 
حديثة» وإن لم تكن حداثية» فلم تتبن قيم الحداثة الأساسية في السياسة 
والاجتماع. ومع ذلك وجدت بعض العلاقات بين السلفية النقاوية والعرُب الذي 
' يمثل قيم الحداثةء وقد كان الهلالى مجسّذدا لذلك الاشتباك والالتباس في 
العلاقة: يظهر هذا من عداوة الهلالي للاستفادة من المدرسين الأجانب في 
الجامعات المغربية» ثم سفره هو نفسه إلى الخارج لاحقًا للدراسة مع 
المستشرقين» حيث تخرج في جامعة برلين ودرس الآداب فيهاء وصولا إلى الدكتوراه. 
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وبالبحث في صفات السلفية الحداثية في المغرب» ومقارنتها بأختها 
النقاوية في المشرق: فقد اشتركت السلفيتان في رفض البدع والخرافات -وإن 
لم يكن للأسباب نفسها-». والدعوة إلى العودة إلى القرآن والسنة. وأما السمة 
الأخرى للمصلحين المغاربة فهي أنهم روّجوا لمفهوم ضيق من الانتماء. 
والقومية القٌظرية بخلاف النقاويين» وكذلك تبنّوا المفاهيم الديمقراطية الغربية 
كما نلحظ في كتابات علال الفاسي. ظ 


ومن خلال ذلك تطرق المؤلف لرحلة الهلالي في ألمانياء وعلاقته المهمة 
فى يك لندرة بع الرتع لاعلا اللكاتي السباني الشهير شكيب اسان 
ومعالم أفكاره الإصلاحية» التي تركزت حول الهوية القومية الإسلامية وبيان 
مدى انسجامها مع الدين» وأنها السبيل الوحيد لنهوض الإسلاميين من جديد 
(لماذا تأخر المسلمون وتقدم غيرهم)؛ وتلاقيها مع نقاوية الهلالي» وكيف كانت 
نقاوية الهلالي في تلك الفترة ذات ملامح إصلاحية من بقايا رشيد رضا بروح 
القومية الإسلامية» والتي رغم كونها مكافحة للإمبريالية إلا أنها اتسمت بنزعة 
تسامحية -ربما تكون نتاج (أفغانية) أرسلان-» ظهر أثرّها في تعامله مع 
المستشرقين» كما ظهر في سرد الهلالي للقصة -البطولية- لحصوله على 
الدكتوراه (1940). ثم انخرط الهلالي بعدها في المجال العلمي الاستشراقي 
والمنهجية الأوروبية في التأليف. مع دفاعه في الوقت نفسه عن المضامين 
السلفية بصورة أكاديمية وفلسفية - مع إشارته أحيانا لحقد بعض المستشرقين 
وإغراضهم وبخاصة الإنجليز والفرنسيين»؛ حتى إنه تعاطى بصورة إيجابية مع 
تسامح الأوروبيين الديني» ووضع المرأة في الغرب. إلى حد انتقاده بعض 
المسلمين في تشددهم في التعامل مع المرأة وإخفائها بصورة لم تكن معهودة 
عند السلف الصالح أنفسهم -لقد تزوج سيدة ألمانية كانت صاحبة الغرفة التي 
استأجرها في ألمانيا في نهاية المطاف-. وإلى حد الثناء على النظام الاشتراكي 
الوطني للنازية». التي كان يدافع عنهاء ولم يَعِبَ عليها إلا العصبية العرقية 
العنصرية التي يرى الإسلام منزهًا عنهاء ولم يغفل مع ذلك انتقاد الفجور 
الأخلاقي في الغرب. هذه العلاقة المشتبكة المضطربة مع الغرب هي سمة 
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الاضطراب النقاوي فى تلك الفترة الاستعمارية عندما اقترب من أجواء حداثية. 
فالاعتبارات القومية الإسلامية (بمضامينها الإصلاحية المنفتحة على بعض القيم 
الغربية) قد خففت من نزعاته النقاوية» التى انتصرت بطبيعة الحال فى النهاية. 


وعقب اندلاع الحرب العالمية الثانية > بعد عودته إلى المغرب (1942- 
7 انخرط الهلالي مع السلفيين الحدائثيين في المغرب». في عنفوان 
حركتهم الإصلاحية للتخلص من الاستعمار الفرنسى» وبخاصة إذا لاحظنا أن 
أصل نزوله للمغرب كان لإنفاذ مهمات سياسية إسلامية ترتبط بأحزاب قومية. 


كانت هناك أسماء مغربية ارتبطت بالسلفية» كمحمد بن العربي العلوي. 
وأبي شعيب الدكالي, الذين عرفا بدعوتهما السلفية» وبخاصة ضد التقليد 
والتعصب والجمود. ثم بعد ذلك خطا الإصلاحيون المغاربيون خطوة أخرى 
بالمساواة بين مصطلح السلفي والسلفية و(الحركة الحدائية للأفغاني). ويرى 
المؤلف ال ا سان من المصلحين المغاربة في تلك الفترة 
كان بطريقة مهملة ومضطربة. بل يقدم بعض بعض الدلائل أن كبار السلفيين الحداثيين 
المغاربة» وعلالا الفاسي بالتحديد؛ قد اطلعوا بطريقة أو بأخرى على تعريف 
ماسينيون للسلفية الذي دمجها بحركة الأفغاني وعبده» ومن ثم فقد تبنوا ذلك 


الأصطلاح من خلال الممتشرقية ولسسن. العكسن: 

قدّم المؤلف فصلًا جيدًا في بيان معنى السلفية عند علال الفاسي. 
واستقصاء شواهدها في آرائه العلمية والتعليمية والإصلاحية والسياسية. ويقدم 
المؤلف ملاحظة مهمة حول أن السلفية «الحدائية» -إذا جاز لنا أن نقول ويعفو 
عنا المؤلف- بعد الأفغاني وعبده ثم رضا في طوره الحداثي قبل النقاوي: لم 
تلق ذلك الانتشار في المشرق» الذي نجحت فيه النقاوية» على خلاف المغرب 
الذئ. بزغت- فيه السلفية الحدائية 


نلاحظ فى تلك الحقبة تفاعل الهلالي مع السلفية الحداثية في المغرب. 


24 


والرد على غلو بعض الحدائيين في القومية القطرية» ببيان أهمية القومية 
الإسلامية. فبخلاف محاولاته في الهند بالتركيز على القومية؛ فقد وجد القومية 
موجودة بالفعل في المغرب» ويجب التركيز على المفاهيم السلفية النقاوية منعًا 
من الانحراف والغلو في القومية» حتى خاض في سبيل ذلك بعض المشاكل 
الدعوية» وعمل على بث ونشر الكتب الوهابية وشرحها بالمخالفة للإصلاحيين 
المغاربة» وتعرض للعديد من المحن والصعوبات الوظيفية. 

ورغم تشدده النقاوي في تلك الفترة؛ فقد احتفظ بعلاقات جيدة مع 
المصلحين المغاربة مثل عبد الله بن كنون» وتسامح مع الوطنيين المغاربة 
والسلفيين الحدائيين. حيث هناك قواسم مشتركة بينهم أهمها الحاجة إلى 
التتحديغ: ولا شك أن معرفة الهلالي الجيدة بالغرب قد أضفت عليه نوعًا من 
التفاهمية. ومع ذلك فيمكن القول إن تحوله نحو النقاوية صار أكثر صرامة. وفي 
تلك الفترة رجع إلى العراق» وسافر فترة إلى أكسفورد وبون. 

الفصل الخامس: البحث عن علة الوجود في حقبة ما بعد الاستعمار. يبرز 
الفصل أهمية التمزّقٍ في فترة ما بعد الاستعمارء وكيف افترقت السلفية النقاوية 
عن الحداثية في هذه الحقبة حين فقد الاتحادٌ مغزاه وعلة وجودهء وهو التحرر 
فق الاستعفار. 


قَسََّثْ خلال حقبة التحرر الوطني والانقلابات العسكرية: القومية العلمانية 
الكاسحة ومشاريع التحديث الصناعي» في مصر وسوريا والعراق وتونس 
والمغرب. وقد تعاطى السلفيون الحداثيون مع ذلك السياق» كما نلاحظ في 
المغرب» حيث تولوا المناصب» وحاولوا الإصلاح من الداخل» وتبئى بعضهم 
خطابًا مُعارضًا إصلاحيّاء واعتزل بعضهم الشأن العام. وجرى تهميش السلفية 
التقاويةة, التى السحب رموزها' فى خترة الخنسيدات: والبعيناف من المشهد 
السياسي. واهتموا بتصحيح المفاهيم النقاوية والرد على البدع العقدية والتصوف 
والتعصب الفقهيء. بل انخرط بعضهم في خطاب مُدجَن لصالح السلطة 
السياسية» كما نجد في نموذج جماعة أنصار السنة المحمدية في هذه الحقبة. 


عار 


أضيفحت النقاوية علة الوجود والاستمرار بعد التخلص من الاستعمارء ومن أن 
فلم يعد هناك داع للتحالف مع المسلمين الضالين» ولا لفكرة القومية الإسلامية 
مكان. وبناء على ذلك فقد بدأت الصراعات النقاوية البينية تبرزء كما في صراع 
الخجندي مع الفقي. ثم شاكر مع الفقي. 


ثم طبّق المؤلفٌ سماتٍ هذه المرحلة على الهلالي في الخمسينيات 
والستينات في حقبة ما بعد الاستعمار: وهو الطور الانسحابي. لدرجة أنه لم 
يجد له مكانًا في المغرب بعد الاستقلال». فسافر إلى العراق (1957)؛: وحضر 
فترة الانقلاب العسكري على الملكية. وحاول التواؤم مع الاشتراكية الجديدة 
لكنها كانت علمانية» وكذلك لم يكن مؤيدًا للثورة» البعثية» ومن ثُمَّ تجاهل 
القضايا السياسية تمامّاء ولم يخض في الأحوال السياسية والاجتماعية لحكم 
عبد الكريم قاسمء واشتغل بنقد التصوف والتشيع والأشعرية». ثم فر إلى بون 
(1959)». ومن هناك إلى المغرب في العام نفسهء ولم يرجع إلى العراق رغم 
دعوة عبد السلام عارف بعد ذلك -الذي كان يصفه الهلالي بالسلفي وكان من 
تلاميذه-» وعاد إلى المغرب كسلفي هامشي وغير سياسي -بحسب تعبير مؤلفنا- 
ولكنه لم يجد نفسه مرة أخرى مُوئَّرًا باهتماماته النقاوية» فلم يعد للسلفية 
النقاوية ولا للقيم الإسلامية التقدمية المميزة للسلفية الحدائية مكانٌ في مغرب 
الاستقلال» في ظل استيلاء النخبة العلمانية والمتغربة على المجال السياسي. 
وحتى شيحُه ابن العربي الذي هداه للسلفية كان يرى أنه لا فائدة من الدعوة إلى 
السلفية في تلك المرحلة. كتب الهلالي في تلك الحقبة مقالات للدفاع عن القيم 
الإسلامية والسلفية ضد الهجمات العلمانية والتغريبية كقضايا البهائية والردة. 
وحقوق المرأة. وشهدت الحقبة محاولة الهلالي الانسجام مع النظامء إلى حد 
كتابة قصيدة في الثناء على الملك» الذي لم يتعرض له بالانتقاد حتى في أشد 
لحظات معارضة الإصلاحيين السلفيين الحداثيين لبعض إجراءاته القمعية إثر 
محاولة انقلاب فاشلة» بل حتى عندما تعارضت اتجاهاته الصوفية مع توجهه 
السلفي؛ حاول تبرئة الملك من التصوف! وذلك في ظل أدوار وظيفية للفاسي 
وغيره في بنية الدولة» ما بين معارضات وانخراطات. حاول الهلالي فترة أن 
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يعمل بالوعظ داخل المغرب في الفترة بين (1959- 1968)» وعمل بصورة 
خاطفة في جامعة محمد الخامس الجديدة بعد الاستقلال» لكنّ نقاويته تسببت 
في مشكلات عديدة مع موظفي الدين الرسمي المحليين بل والعوام بسبب نقده 
ومكافحته للتصوف والتقليد. وكذا في الجامعة -ضد الإلحاد والزندقة في 
الجامعة-. وكذا في (دار الحديث الحسنية) التي أنشأها الملك وعيّن فيها 
الهلالي بصورة لم يرها ملائمة لمكانته فخرج بعد شهرين. وقد كان الهلالي 
محتفظا بعلاقته بابن باز والسعوديين» وكان بمثابة مستشار المؤسسة الدينية 
السعودية في المغربء. يتلقى منهم الكتب والتوصيات. فبعد مشكلات عديدة في 
فاس ومكناس والرباط؛ خرج من المغرب إلى السعودية مرة أخرى بعد أن تلقى 
دعوةء لم يكن من الممكن أن يرفضها هذه المرة»ء من الشيخ ابن باز عام 
(1968) للتدريس في الجامعة الإسلامية بالمدينة المنورة التي كانت عامل جذب 
للإسلاميين» إخوانا وسلفيين من مصر وسوريا والعراق والمغرب. حيث جسّدت 
تلك الفترة من التناقضات العربية ثنائية المشروع الإسلامي الذي تتبناه السعودية 
في مقاومة للمشروع القومي العلماني الناصري والبعثي. وهناك وجد الهلاليٌ 
مُجددًا البيئة الخصبة التي لا تتيح له التعبير عن أفكاره النقاوية فحسب. بل 
وتشجعه عليها. ودمج المؤلف هنا تأريخًا مقتضبًا لهذه الفترة وأهم الأسماء 
السلفية التي هاجرت إلى السعودية» وركز على أبي بكر الجزائري وعبد الرزاق 
العفيفي واللبناني سعدي ياسين. هذا بالنسبة للسلفيين النقاويين. أما غير 
النقاويين». كالحداثيين المغاربة؛ فلم يتحمسوا لهذه التجربة». ولم يتركوا 
بلادهمء رغم عدم رضاهم على مكانة القيم الإسلامية في مغرب ما بعد 
الاستقلال» ولا حتى رضاهم عن القيم التقدمية والنهضوية كالحرية 
والديمقراطية. 

الفصل السادس : الانتصار وتحول السلفية النقاوية إلى أيديولوجيا. ويعرض 
في ذلك الفصل لترسخ السلفية النقاوية والمرحلة النهائية لصياغتها كمنهج شامل 
أيديولوجي بدءًا من السبعينيات. ففي السبعينيات وداخل المجال الفكري انتصرت 
السلقية التقوية غلي السلفية الحداثية تمامًا. إلى سد استيدال قفن المفكرية 
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الذين يرون أنفسهم امتدادًا لمدرسة الأفغاني وعبده بمصطلح السلفية مصطلحاتٍ 
أخرى بديلة» كما نرى عند مفكر يساري علماني كحسن حنفي مثلا الذي يطلق 
على اتجاهه اليسار الإسلامي. فالشاهد من ذلك أنه قد أصبح المصطلح السلفي 
أقل إتاحة عن ذي قبل» ولهذا دلالته» وتعلقه بانتصار السلفية النقاوية وفوزها 
بالحق الحصري في استعمال ذلك المصطلح. وشهدت تلك الفترة ظهورًا متزايدًا 
لمصطلح السلفية في الدوائر الإسلامية عرضًا ودعوة ونقدا -بمناسبة ظهور كتاب 
البوطي المشهور في نقد السلفية المعاصرة-» وبرزت في السبعينيات محاولاتٌ 
شرح معنى السلفية» ويرى المؤلف أن تلك الحقبة كانت الميلاد الحقيقي 
لمحاولة صياغة معنى السلفية الشاملة المنهجء. في انسجام مع تطور فكر 
الشموليات والأيديولوجيات في مرحلة السبعينيات» والخروج بها عن معناها 
العقدي الضيق الذي يغلب عليها في الاستعمال التاريخيء بالإضافة 
لاستعمالاتها المضطربة المشوهة المربكة في الثلاثينيات» وصولًا إلى نهاية 
التسعينيات مع ترسخ رموز السلفية وبخاصة الثلاثي: ابن باز والألباني وابن 
عثيمين» حيث أصبحت السلفية وتعريفاتها وطرح التصورات والدفاع عنها ملء 


كأيديويوجيا ومحاولة صياغتها في السبعينيات بصورة كبيرة إلى المفكر السلفي 
المصري الدكتور مصطفى حلميء في كتابه: قواعد المنهج السلفي (1976). 
لم يخض كثيرا حول سلفنة الفقهء وبعبارته: «[إن] مَدْلُولَ السلفية أَصْبَّحَ 
اصطلاحًا جايعًا يُطَلَقُ على طَرِيقَةِ السَّلَفٍ في تَلَقَّي الإسلام وفَهْمه وتَظبيقه». إلا 
أن استعماله المدونة الحركية لقطب وغيرهء فضلا عن استعمال المصطلحات 
الغربية والفلسفية: جعلته يتعرض لانتقادات نقاوية بدورهء من الألبانى مثلا. 


انتصار السلفية كأيديولوجيا منحها مزيدًا من الثقة والقوة» حتى صبغت 
الساحة الإسلامية» ومن ثُمَّ ظهر نقد السلفيين لرموز إسلامية كالبنا والمودودي 
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وقطبء وبرز تمييز الألباني المستمر بين عموم الإسلاميين والسلفيين. وبطبيعة 
2 الحال فإن ازدياد النقاوة وشمول المنهج يؤدي إلى التشظي ونفي صفة السلفية 
باتساع مطردء بعكس ما كان عليه الحال في الزمن الأول من القرن العشرين من 
التوسع في إثبات صفة السلفية» فنلاحظ في حقبة التسعينيات وما تلاها من 
توغل السلفية المنهج الأيديولوجي التوسع في نفي السلفية عن المخالفين في 
سياق التعبير عن الخلافات الإبستمولوجية والسياسية وغيرها من المجالاات 
البعيدة عن العقيدة وحتى الفقه. ورافق ذلك أيضًا ظهور نظريات كالتصفية 
والتربية» بما لها من منهجية وشمولية» فضلًا عن كونها متجهة بالأصالة إلى 
الموقف السياسي كما نجد في (انسحابية) الألباني» واستهدافه إسقاط الإخوان 
و(حزبيتهم) - وصولًا إلى الجهاديين وانتقاد انسحابية الألباني وأنها تصوف 
وإرجاء. 

ويزاوج المؤلف بين تلك القضية والفترة النقاوية الخالصة التي قضاها 
الهلالي في عودته الثانية للملكة السعودية أستاذًا بالجامعة الإسلامية في المدينة 
بين (1974-1968)» وما شهدته من تسخير نفسه في خدمة المؤسسة الدينية 
الرسمية في السعوديةء وهي الفترة التي أنجز فيها مشروعات ترجمة القرآن 
الكريم وصحيح البخاري بالاشتراك مع الباكستاني محمد خان إلى الإنجليزية. 
في الوقت الذي كان يبدي فيه تحفظات على الترجمة في فترات سابقة نقاوية في 
الثلاثينات» لكن الطموح السعودي وضعف المقاومة من الهلالي ساعدا على 
تجاوز هذه الاعتراضات من الهلالي. والأكثر من ذلك أنه شحن التفسير بالآراء 
المشهورة لدى السلفية النقاوية للنجديين» كتفسيره آية الحجاب بالنقاب ولزوم 
ستر المرأة وجههاء في حين أن الأغرب الذي يرصده المؤلف أن الهلالي 
بحسب آرائه المدونة لم يكن يرى وجوب ستر الوجه والكفين”*. والأمر نفسه 
في ترجمة صحيح البخاري التي أضاف إليها ملاحق سلفية. الأمر نفسه ظهر في 


(2) مع بقاء احتمال ما أن يكون قد غيّر رأيه وصار إلى لزوم ستر الوجهء فالله أعلم. 
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مسانده وتأييده لابن باز بخصوص سلسلة مقالات الأخير عام (1965) حول 
مسألة مركزية الأرض وثباتها وحركة الشمس والرد على مركزيتها؛ فقد أيده عام 
(201968 برقة اناب كلاه المولتفبها سف فى تصوير كلاد ابوياق أشرا ليه 
في التعليق على الترجمة» ولنا عليه ملاحظة أخرى ذكرناها في كلامنا على بعض 
الملاحظات التي في الكتاب. يرصد المؤلف تلك التصرفات في سياق التماهي 
مع السعودية» بالإضافة إلى شواهد أخرى متنائثرة كإشاداته المستمرة بالملك 
فيصل والمملكة وقوتها وسياساتهاء ويفسّر ذلك بامتنان الهلالي وحصوله أخيرًا 
على التقدير الذئ كان يتشدة: 


انسحبت المكونات الإصلاحية -خطاب شي رضا- من خطاب الهلالي 
تمامّاء وأصبح أكثر نقاوية» إلى الحدّ أن يلقي محاضرة عن التقدم والرجعية. 
دَفْعَ فيها ضد هذه المفاهيمء التي كان خطابه من قبل يحرص على تقديم 
الإسلام في ألفاظ موائمة لهاء كما كان الحال في خطاب عبده ثم رشيد. 


وعاد الهلالي مرة أخيرة إلى المغرب عام (1974) لأسباب غير معروفة. 
واستقر فيها ثلاثة عشر عاما حتى وفاته» لكنه أصبح وكيلا دينيًا -سمسارًا دينيا 
بحسب تعبير المؤلف- للسلفية السعودية في المغرب. يتلقى الدعم والكتب 
والرواتب ويوظف الدعاة» بحيث يمكن وصفه بأنه أصبح (المدير الإقليمي 
للسلفية في المغرب). واستمر في هذه الحقبة الأخيرة على موقفه اللاسياسي. 
وبخاصة مع تدهور الأوضاع السياسية في المغرب عقب محاولتي انقلاب. ونشر 
تفسيرا للقرآنء وهو غير كامل لجميع الآيات» ولكن للمواضع الخاصة بالاعتقاد 
السلفي في التوحيد والأسماء والصفات. وبذلك فقد تمركز خطاب برنامجه 
للوصلاح الديني في سِنِي غمره الأخيرة على الجانب النقاوي فقط. أي على 
جانب واحد من جوانب برنامج رشيد رضا الإصلاحي المتعدد. ومن ثُمَّ فقد 
انشغل في تلك الحقبة أيضًا بالرد على ضلالات المخالفين والجماعات المنافسة 
للنقاوية (الرد على عبد السلام ياسين مثلا). ويسقط المؤلف ذلك على تطور 
الهلالي من موقفه من الحزبية بعلاقة طيبة بالبنا إلى حد العمل مراسلا لمجلة 
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الإخوان المسلمين بالمغربء ثم الولاء التام للملك في المرحلة النقاوية 
واعتزال الحركيةء وإن لم يكن اعتزالا تامًا لهاء فقد كان على تواصل ما مع 
حركة الشبيبة الإسلامية وإن كان اهتمامه الأكثر كان بتقويمها عقديًا وإقرار كتب 
العقيدة التي تدرسهاء في ظل غموض من موقفه من عملها الحركي. ولا يبدو - 
وفقَا للمؤلف- أن الهلالي بصورة شخصية قد انخرط في عملية تحويل السلفية 
إلى أيديولوجيا. 

ثم ختم المؤلف كتابه بذكر خاتمة. ذكر فيها نتائج بحثهء وقد ذكرنا 
خلاصتها في المقدمة» وسنعيد الكلام عليها في المباحث الآتية فلا نطيل 
بذكرها هنا. وتعرض المؤلف في خاتمته لصور من نماذج جديدة سلفية تجاوزت 
النقاوية بجيردة «سلفيو كوستا» وحركات سلفية قومية في الصين وغيرها. 

[ 03) 


ننطلق فى قراءتنا النقدية لأطروحة الكتاب من خاتمته التى استعرض فيها 
نتائج البحث» وهى ثلا'ثة. جاءت كما يلى: 

أولآ: فيه ان تتوقف فزع ادضاك 3 الأفعانى ترضيةه متاة انهه جدائنة من 
السلفية أو استعملا تلك التسمية. ووفق المعنى الفنى -يعني العقدي- فلم يكونا 
المسلمون هذا التصنيف كفئة تحليلية قبل القرن العشرين. 

ثالث : لم تكن السلفية منهبًا شاملا حتى إِن استثئينا من كلامنا الأفغاني 
وعبده واقتصرنا على رشيد رضا. فقد كان رضا سلفي العقيدة» ثم أضاف إلى 
ذلك في مرحلة لاحقة الفقهء ولك لسن اقفر سر دلق فقد كان إصلاحيًا 
لذن افو لل معد اتقافه فى مله من قل النقاوية لاعفا افرشية وهنا 
بصورة منهجية وأيديولوجية. 
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يمكننا التعاطي النقدي مع تلك النتائج بمستويات مختلفة بحسب أهميتها 
ومدى قراءتنا النقدية لهاء بحيث نقدم الثالثة» فالأولى» أما الثانية فهي أمر أقل 
أهمية من أن ننفق فيه كثيرًا من الجهد في هذا المقام.» بحسب رأينا. 

ففيما يتعلق بطبيعة الفكرة السلفية ما قبل السلفية المعاصرة» وهل كانت 
مقتصرة على المعنى الفني اللاهوتي فحسبء. ثم جرى توسيعها حدائيًا في 
الشحوحة العامة عدة| مودنواكير القون العشوون ضير لا إلى الأبديو لوحنا 
الكاملة في الثلث الأخير منه: فإننا نقرر أن ثمة مجاوزة منهجية من المؤلف في 
هذا الاستنتاج. 


سعى المؤلف في سياق كلامه حول كيف تشكّل مصطلح السلفية إلى 

إشكالية مفهوم السلفية في إنه ارتداد للماضي» وقراءة له من خلال ا 
السلفي المعاصرء هو تشكيل للماضي وسرد لقصة الفكر الإسلامي من خلال 
منشور المفهوم السلفي» بمعنى أنه بما أن السلفية المعاصر تدعي - على الأقل 
- أنها مفهوم شمولي منهجي إبستمولوجي لكل ما يتعلق بالمعرفة الإسلامية: فإن 
قراءة السلفية في الماضي» واستعمالها المصطلحي وفق ذلك: هو قراءة دائرية 
معللة: وين ترى انبهذ الإحراد وعرصيةه سيحيع + ولك المدان على ,مدت 
مطابقة ذلك للسلفية التاريخية من عدمه كما سنرى. فإن هذا يحتاج إلى مطابقة 
تاريخية تحليلية مقارنة» قام بها المؤلف بصورة ماء نخالفه في كيفيتها بما نرى 
أن القصور فيها تسبب في تلك النتيجة الفصامية التي وصل إليها بين السلفية 
السخاصوة و النيلتة التاريفة: 

بصورة عامة: يرى المؤلف أن استعمال (السلفية) في سياقها التاريخي 
الإسلامي: لم يحول أي دلالة شمولية» كي يمكن أن يكون علَّمًا على مفهوم أو 
حركة إصلاحية شاملة»؛ كما هو المنبغي في (السلفية المعاصرة). هذا مفهوم 
أسطوري تمامًا بحسب المؤلف. اقتصر استعمال (السلفية) في المصادر الإسلامي 
الأصلية» قبل القرن العشرين على المعنى اللاهوتي العقدي. الذي يشير إلى 
اعتقاد أهل الحديث -والحنابلة- المناهض للكلام والفلسفي» والمعتمد إثبات 
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الصفات والقدر. ومكافحة التأويل الكلامى للصفات عند الأشاعرة والمعتزلة. 
ومن ثم فكلا الأطروحتين (النقاوية والحداثية) من السلفية مفهوم جديد. ثم 
هناك مستوى آخر من الخلطء. وهو المتعلق بما يسمى السلفية الحداثية. فهذا 
خطأ كلي آخرء فليس لهذه الحركة الإصلاحية التقدمية التي قادها جمال الدين 


. الأفغاني وتلميذه محمد عبده أي علاقة بالسلفية» فلا هما كوّنا حركة تسمى 


السلفية» ولا استعملا السلفية عنوانا لحركتهماء بل ولا اعتقادهما كان سلفيًا 
-بصورة كافية على الأقل- بل لقد كانا على وعي تام بأن مفهوم (السلفية) مفهوم 
فني لاهوتي عقدي. لا علاقة له بالتصورات الاجتماعية والسياسية إلخ. فهذا 
خطأ فوق خطأء تكوّن وترسخ بناء على قراءة استشراقية خاطئة من ماسينيون» 
تبعه عليها فئام من الباحثين ودوائر الأكاديميا. فالسلفية المعاصرة (والمقصود بها 
في ضوء الكشف عن ذلك الخطأ إذذء وحصرًا: النقاوية) هي بدورها مفهوم 
حديث (حدائي؟»» فإنها وإن كانت حقًا التزمت في شقها اللاهوتي بالمعنى 
الفني العقدي للسلفية» بالتزام العقيدة الحنبلية» وبخاصة الجديدة -يعني في 
نسخة ابن تيمية- إلا أنها وسّعت السلفية عن استعمالها التاريخي ووضعتها في 
جميع السياقات» وذلك التوسع ليس إلا سمة من سمات أيديولوجيات القرن 
العشريه. 


ويؤكد المؤلف على خطورة الاستدلال بالورود العَرّضي لكلمة السلفية في 
الأدبيات الإسلامية التاريخية للدلالة على وجود حركة أو مفهوم. فالسلفيون 
يستعملونه كمصدر صناعي للدلالة على اتجاه ومنهج عام. وهو يرد في الأدبيات 
القديمة في غالب الحالات كصفة نَسَّبِيَّة ومشتقات لمجرد الانتساب لعقيدة 
النلض» 

فيقول المؤلف: «وليس المؤرخون بِمَنْأى عن هذا النَؤْع من الرلل» فهناك 
اقاز اغنات قكابلة 7 علقت وشو ان انق فحت وكلانيده ا متكتيوا تشطاه 
السلف» للإشّارة إلى ”مَدُرَسَةٍ فكرية“ لا تتعلّقُ باللاهوت فحسْبُ وإنما الفِقّه 
أيضًا. فمع أنَّ المصادرّ قَبْلَ الحديئة لم تَدَعْ أي شك في أن المسلمين استَعْمّلوا 
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أكوانا لمكا لطع ك1 هقاير ار التقريلتة اتنسيوم اميق اع القية: 
الحنْبَليّة» لكن أَنْ يكونَ المصطَلّحٌ نفسّه لعِبَ دورًا مفاهيميًا مكافِنًا في المجَالٍ 
الفِفْهِيَء لِيُشيرَ إلى مَوْقِفِ فِفْهِي غيْرٍ مَذْهَِيَ - لهُوَ أَمْرٌ بعيدٌ الاحيِمّال للغاية من 
التاحية الماذية): ويستعرفى الاستفهاد المعروف يعبارة اين تنمية خول الانتسات 
إلى السلفء. فيقول: «كما هو الحال مع عبارة ابن تيمية التي كثيرًا ما يشار 
إليها: ””لا عَيْبَ على من أَظْهَرَ مذهب السلف. والْتَسَبَ إليه» وَاعْتَرّى إليه؛ بل 
يَجِبُ قَبُولُ ذلك منه بِالاثّمَاقِء فإنَّ مَذْمَبَ السَّلَفٍِ لا يكونُ إلا حمًا“. ففي هذه 


ليما 
5 


العبارَة» يَدْعُو ابن تيمية المسلمين بلا شك إلى أن يُشِيرٌوا إلى أنفسهم بالسلفيين. 
لكنَّ هذه العبارَةً جاءث في مُنَاقَسَةٍ للتَّمْسِيرٍ السليم للصّمَاتٍ الإلهيَّةَ» وهذا ما 
يحُدُ من الظّرُقٍ الممكنّةٍ التي يمكنٌ أن تُقرأ بها الْعِبَارَةُ وبالإضَافَةِ إلى ذلك 
يصرّحٌ ابن تيمية أنّ مَذْهِبَ السلف يُشِيرٌ إلى الاعْتِقَادٍ الأول للسلفٍ بِشَأنٍ 
الخالِتقء القائم على النصوص وغير المُلَوّثِ بالكلام). ظ 


ونحن نوافقه على ذلك -فيما يتعلق بالاستعمال العرضي للسلفية وعدم 
تحميله أكثر من دلالته السياقية-» لكن في المقابل: نرى أن الاقتصار على 
استعمال المعيار المادي» بمعنى البحث عن كلمة السلف والسلفي والسلفية 
والنظر في دلالتها على موضوعها في المدونة التراثية: ليس كافيًا. وقد كان 
المؤلف نفسه واعيًا لإشكال استعمال المعيار المادي للتأريخ عتدمنا :وازنة 
بالمعيار القياسي الذي يبحث عن محددات السلفية في الأدبيات» حين يقول: 
«ومع ذلكء فإنَّ اسِيِخْدَامَ المعايير المادّيِّ في التَارِيخ الفِكري يُثِيرُ سالا آخَرَ: 
هل الأنْكارٌ أَكْتَرُ أَمَميّةَ من الكلماتٍ التي يُتوصّلٌ من خلالها إلى مَعْرِفَةِ تلك 
الأفكار؟». إلا أنه اطمأن في نهاية الأمر إلى استعمال المعيار المادي رغم 
قصوره الجزئي لأنّ ذلك أفضل من البحث عن محددات السلفية في المدونات 
الأدبية لأنه سيوقع في منهج بحثي دائري» يبحث عن محددات لا يعرفها فيضطر 
لوقديا اول وركون :هذ مهيف 117 "فاتك مجندوات الأادكاو :للقي غامفة 
تمامًا للباحثء» أما وأنها أفكار معروفةء لها جذورها التراثية الإسلامية فإنه 
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يمكن للباحث أن يؤصل لتلك الأفكارء ويبحث عن جذورها وعلاقات تأثرها 
وتأئيرها وتطورها في التاريخ الإسلامي» كي يتمكن من الحكم بدقة على صدق 
اعتزاء السلفية المعاصرة لما قبلها من سلفية أم لا. ولعل الطبيعة المعرفية 
للباحث في ذلك المجال ومعايشته للتراث وفهمه لتطوراته ونقلاته الكبرى هي 
العامل الحاسم الذي يدفعه للبحث بتلك الطريقة» أو الاستعاضة بغيرها عنها. 


وفى ضوء ذلك فإن الطريقة التي اتبعناها في (ما بعد السلفية) للتأريخ 
للسلفية المعاصرة وتأثيلها كانت طريقة: (التحققات التاريخية) للسلفية» التي 
بدأناها من عصر القرون المفضلة» ثم الجيل الرابع الذي بدأ فيه تأسيس معمار 
السلفية (أهل الحديث وأحمد)ء ثم حقبة ما بين الجيل الرابع وابن تيمية» ثم 
حقبة ابن تيمية» ثم ما بين ابن تيمية والوهابية» ثم الوهابية» ثم مرحلة الاختفاء 
الجزئي لقرن وصولا إلى السلفية المعاصرة”©. ونحن لا ندعي بطبيعة الحال» أن 
هذه التحققات التاريخية جميعها متطابقة» فإن هذا لا يقوله مؤرخ للفكر أبذَاء 
بل جعلناها في سياق (تطور السلفية)» ولكن الذي نزعمه: أن عدم دراسة هذه 
الأجيال السلفية (التي تعترف بها السلفية المعاصرة جميعًا كأجيال معيارية 
للسلفية بمراتب مختلفة): لا يمكن معه فهم السلفية المعاصرة فهمًا صحيحاء 
ولو للقول إنها ظاهرة حداثية. لأن المعايرة والمطابقة بين الأفكار التى حملتها 
كل طبقة من تلك الطبقات هي التي يمكن أن نحكم بناء عليها بأصالة السلفية 
المعاصرة أو عدم أصالتها كليًا أو جزثئيًا. 
4( 


ولكي نطابق قضية (شمولية السلفية) بالسلفيات السابقة» بقطع النظر عن 
استعمال مصطلح السلفية الآن؛ فلا شك أننا سنخالف المؤلف في قراءته. 
وسنذكر المبرر الموضوعي لعدم استعمال السلفية بصورة شمولية بمقابلة المذهبية 
مثلّاء والاقتصار على استعماله غالبًا في المعنى اللاهوتي الضيق. 


(3) انظر: أحمد سالمء عمرو بسيونى» ما بعد السلفية»)» ص 81- 195. 
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لا معنى -بطبيعة الحال- للكلام عن شمولية السلفية بالنسبة لعصر 
(السلف)! فالسلف بمعنى الصحابة والقرون المفضلة كانوا هم الإسلام نفسه. 
فهم المعيار النموذجي الذي تتنازعه جميع الطوائف الإسلامية الأرثوذوكسية - 
بخلاف الخوارج والشيعة إجمالا-. فينبغي منهجيًا أن ننتقل إلى الجيل الرابع. 
جيل التأسيس للسلفية» والذي تمثل في أهل الحديث وبخاصة الإمام أحمد. لن 
أخوض كثيرًا هاهنا في معالم سلفية أهل الحديث وأحمد لأنني سأهتم أكثر بابن 
تيمية لما سأذكره في موضعه. ولكن معرفة بسيطة بقضايا التراث الإسلامي نعلم 
معها أن أحمد رضي الله عنه قد قام بتوجيه مسار الفكر الديني في دوائر أهل 
الحديث على قضيبين: محاربة الكلام» ومحاربة أهل الرأي. القضية الأولى 
أخلزف ساح أوسع من الضوء نتيجة محنة أحمد وما جرى بعدهاء ولذلك لم 
تجر مصالحات توفيقية بين الحنابلة والأشاعرة إلا بمرور قرون طويلة -وقد 
عرضنا لتلك الملاحظة في (ما بعد السلفية)-» بخلاف موقف أحمد من أهل 
الوائ الذي جرت تبيئته على نحو أسرع باعتراف متبادل فقهي بالمذاهب. بفعل 
الواقع والتنظيم السلطوي للقضاء والفتوى» فصار تقليد أبي حنيفة سائعًا بالنسبة 
للحنابلة» رغم قسوة عبارات الإمام أحمد في وصف أبي حنيفة وآرائه الفقهية 
ومنهجه عمومًا. موقف أحمد من أهل الرأي وذم الرأي (الذي هو صورة من 
الاجتهاد الفقهي لا تتقيد بالنصوص تقيدًا مثاليًا بحسب رأي الإمام)» وتوسيع 
دائرة التبديع في الفقهيات؛ لم يقتصر على أبي حنيفة وأبي ثور والعراقيين» بل 
حتى الإمام مالك -نجم العلماء وإمام السنة- لم يكن أحمد معجبًا برأيه» بل 
وكان يقدّم غيره عليه» وذلك كان من أسباب حفاوته بالشافعي لأنه ابتعد منهجيا 
عن رأي مالك واقترب من دائرة أهل الحديث. الأمر نفسه فيما يتعلق بالتقليد. 
فأحمد منع من التقليد.» و«نهى عن تقليده. وتقليد غيره من العلماء في الفروع. 
وقال: ١لا‏ تقلد دينك الرجال فإنهم لن يسلموا أن يغلطوا». وقال: «لا تقلدني 
ولا مالكًا ولا الثوري ولا الشافعي»؛ وقد جرى في ذلك على سئن غيره من 
الأئمة؛ فكلهم نهوا عن تقليدهم كما نهى الشافعي عن تقليده وتقليد غيره من 
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الطلما 7 نعم كان النهي عن التقليد شائعًا في الآأئمة الأربعة وغيرهمء لكن 
اقترانه عند أحمد بذم أهل الرأي هو أمر واضح. فقد نهى عن تقليد العلماء. 
ودعا إلى الآأخذ من حيث أخذوا (النصوص»). إذن: هل يمكن للباحث المتفقه 
في التراث أن يقول إن أحمد رحمه الله انتحى منهبًا سلفيًا (نقليًا) في الفقه؟ 
الجواب نعم. وجه الإشكال يأتى من مغالطة الاشتباه أن يظن أن معنى ذلك أن 
أحمد كان سلفيًا في الفقه كما السلفيون المعاصرونء» وهذا خطأ بطبيعة الحال» 
فإن منهجية أحمد في التفقّه تخالف السلفية المعاصرة في أمور كثيرة لا يمكن 
الاتساع فيها هاهناء ولكن الكلام في إثبات أصل الفكرة: أن السلفية كمنهج 
اتباع للنصوص وفهم السلف الأولين لها كانت عند أحمد أعمّ من مجرد 
المسائل الكلامية واللاهوتية» بل كانت عامة عنده في العقيدة والفقهء بل 
والتصوف والسلوك» وموقف أحمد من الحارث المحاسبي وتصوفه وطريقته في 
التوهم واضحة في ذلك المعنى أيضّاء لو أراد الباحث التوسع في ذلك لتم له 
مراده. وهذا أصل الفكرة السلفية. ولا ينبغي الانشغال في تلك الطبقة بعدم 
استعمال مصطلح السلفية في التعبير عن هذا التوجه؛ فهذا أمر تاريخي اتفاقي 
ليس له علة» بدليل أن المؤلف يتفق معنا أن الاعتقاد الحنبلي نفسه لم (يصطلح) 
عليه على نحو العَلّمية بأنه (سلفية)» رغم أنه يتفق معنا أن الاعتقاد السلفي ليس 
أكثر من الاعتقاد الحنبلي في الجملة. مع أن هذا لا ينفي أن أحمد استعمل كلمة 
السلف مرارًا في التعبير عن اعتقاده الحنبلي ونسبته للسلف. ولكنه لا ينفي أيضا 
أن أحمد استعمل كلمة السلف مرارًا كذلك في التعبير عن الآراء الفقهية. ولم 
يكن هذا مقتصرًا على أحمد بالمناسبة لا في الفقه ولا في العقيدة. غاية ما في 
الأمر أن النسبة إلى أحمد كانت أبرز لأنه كان أعلم العلماء بالأخبار وأعظم من 
قام في الدفاع عنهاء سواء ضد المتكلمين أو ضد أهل الرأي من الفقهاء. 

وبناء على الملاحظة الأخيرة نفهم أنه في الأجيال التي خلفت أحمد ما 


(4) ابن تيمية» «مجموع الفتاوى». 215|/6- 216. 
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قبل ابرخ اتبعية: “كانت الجتيلية :فى العَلَمُ على الفقه وعلى الاعتقاد الذي ورثه 
أحمدء والذي هو بصورة أو بأخرى يمثل أهل الحديث. ومن الصحيح أن 
السلفية لم تستعمل في تلك الفترة -بصورة ملحوظة على الأقل- بالمعنى الفقهي 
إلا أنه يحسن أن نلاحظ أيضًا أن هذا ترافق مع الاعتراف المتبادل الذي جرى 
بين المذاهب الأربعة الفقهية» وإن كان بعض الحنابلة ظلوا على رأيهم السلبي 
في أبي حنيفة حتى منتصف القرن الخامس -بحسب رصد ابن عبد البر-. فذلك 
الاعتراف بين المذاهب الفقهية رغم نزاعاتها الأولى التي كانت شديدة -الحنبلي 
ضد الحنفي» والشافعي ضد المالكي والحنفي- جعلت الخلاف الفقهي في مرتبة 
منخفضة.» بحيث جرى تقبّل الجميع داخل دائرة الفقه» وذلك راجع بالأساس 
لطبيعة الفقه ولكون الخلافات الفقهية تتجاذبها أدلة نصية وشبه نصية بصورة 
دائمة» فكان لابد أن تخفت حرارتها مع الأيام» ومع شيوع التقليد» واعتراف 
السلطة بالمذهب الحنفي -خصوصًا بصورة واسعة في القضاء والفتيا- بخلاف 
الاختلافات الكلامية. ولذلك السبب التاريخي (الذي يخضع لتاريخ الأفكار) 
والاجتماعي (الذي يخضع لعلم اجتماع المعرفة): شاع استعمال (مذهب 
السلف) للدلالة على المذهب العقدي. الموافق لاعتقاد أحمد وأهل الحديث. 
وندر استعماله للدلالة على النزوع الفقهي المعارض للرأي. ولكن هذا لا ينفي 
أن الفكرة كانت موجودة من قبل» والأهم: أنه لا يعني أن هذه الفكرة لم تكن 
كامنة وقابلة للإحياء وتنتظر إشعال الفتيل مجددًا. كما سيحدث مع ابن تيمية 
جزئيًا. وفي ضوء ذلك فإنه يجب ألا يغيب عن بالنا أنه من الطبيعي ألا يستعمّل 
مصطلح السلفية من علماء كالنووي وابن الصلاح والذهبي ونحوهم إلا في 
المعنى العقدي العام» لأن جميع تلك الأسماء هي أعلام من داخل المدرسة 
التقليدية الفقهية» لا من المدرسة التجديدية الإحيائية كالتي قام بها ابن تيمية. 


فخطأ المؤلف المنهجى هاهنا يتمثل فى أمرين: الأول: الاعتماد الكلى 
على المنهج المادي. بحيث بحث عن كلمة السلفى بصورة شبه تأثيلية» لينظر 
علامَ كانت تدل. ولم يهتم بالبحث في الأصول التاريخية لمجالات اشتباك 
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السلفية المعاصرة الدلالية كي يحاول تجذيرها / أو إثبات عدم أصالتها. 
والثانى: أنه استعان بالمدونات التقليدية غير السلفية ليبحث عن دلالة السلفى 
فيهاء ولا شك أن مصطلح السلفي موجود فيهاء لكن لا يمكن القطع أنها 
الدلالة الوحيدة التي توجد لذلك المصطلح. 

00 


وإذا تجاوزنا تلك الحقبة لنصل إلى ابن تيمية؛ فنحن نتكلم عن السلفية 
المتأخرة بشحمها ولحمها. لا يمكن الكلام عن أي سلفية بعد القرن السابع دون 
عزوها لابن تيمية منهجيًا. فابن تيمية هو (مؤسس المعمار السلفي المتأخر) 
-وهذا لا يعني أن أساسها التحتي لم يكن موجودًا-» فهو الذي وضع أسس بناء 
نواقض توحيد الألوهية والتي صارت فيما بعد أساس الدعوة الوهابية» وهو 
الذي صاغ بناء النقد السلفي على اللاهوت الأشعري» وعلى الاتجاه الفلسفي 
الصوفي. ومسألة العقل والنقل» وأصول الفقه السلفي» وهو الذي وضع الأسس 
المتبعة للجدل الشيعي» بالإضافة -وهذه أهم إنجازاته- إلى تعامله التأصيلي 
والتاويلي للخراف السلني جما لو عقي يه غيوة كنا ولا كينا" ".ومن ته فإن 
هناك إجماعًا إجماليًا بين الاتجاهات السلفية المعاصرة المختلفة على الاعتزاء 
إليه والتسليم المعياري بمرجعيته السلفية. 


لآ يمكن المتناقشة فى سلفية ابن ثيمية الاغتقادية بطبيعة الحال: فهو 
المؤسس لنسختها المتأخرة بلا خلاف. ولكن محل البحث هنا: هل هناك ما 
يدل أن ابن تيمية لم يسع إلى توسعة ذلك المذهب إلى غير المجال العقدي؟ 
الجواب الذي نتقلده: أن ابن تيمية قدّم ذلك السعى. سواء أكان فى المجال 
السلوكي التصوفيء أو في الفلسفي والابستمولوجي عمومًا (نظرية العقل 
والنقل)» أو فى فلسفة السياسة والتاريخ. أو الفقه. فقد صبغ جميع ذلك 
بأيديولوجيا سلفية. 


() راجع هذه الملامح لبناء المعمار السلفي عند ابن تيمية» في: «ما بعد السلفية»» 
ص 2157 159. 
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وكي لا نطيل المقام فإننا نكتفي في ذلك البحث بإبراز بعض ملامح تصور ابن 
تيمية حول إصلاح الوضع الفقهي. ومقاربته بالمعايير السلفية» بما تمثل في تعاطيه 
النقدي مع الصورة الأساسية للفقه (الخلفي) أي المنتشر عند العلماء ما بعد السلف 
في عصر ابن تيمية وما قبله بقرنين تقريبًا : وهو النظام المذهبي التقليدي. سنستعرض 
تلك الملامح بإيجاز وافيء ثم نبيّن ما نخلص إليه من ذلك. 

والحقيقة إن موقف ابن تيمية من قضية التقليد المذهبي الفقهي: قضية 
معقّدة وشائكة. سواء على مستوى التقليد أو الاجتهاد. ولكئنا نخوض فيه بحسب 
غرضنا منه فقطء وعلى مراحل متدرجة. 

فمن حيث المبدأ فابن تيمية يعظم المذاهب السّنئْيّة وأئمتهاء ويعتبرها من 
الشرع المؤول الذي يحترمء سواء أووفق أم ران 

ولكن: لا يجب تقليد واحدٍ بعينه إلا النبي كَل فيقول: «ولاا يجب تقليد 
واحد بعينه غير النبي ك0 ”'. بل إن من يزعم ذلك تلزم استتابته: «من أوجب 
تقليد إمام بعينه؛ استتيب» فإن تاب وإلا قتل. وإن قال ينبغي: كان جاهلًا 
ينا فتلك مرحلة مبدئية -وشاذة- من النظام المذهبي؛ تخلص منها ابن 
تيمية مباشرة وبمفاصلة. وهي لزوم مذهب واحد في جميع أقواله وذلك على 
سبيل الإلزام بواحد بعينه» يعني أن يقال بوجوب تقليد مذهب أبي حنيفة أو 
أحمد ونحوهما. فينص ابن تيمية أنه لا يجب تقليد أحد من الأئمة بعينه في 
جميع الدين. فيقول: «لا يجب على المالكي ولا على غيره تقليد أحد من الأئمة 
بعينه في جميع الدين باتفاق الأئمة الكبار»”". ويضيف على ذلك أنه مخالف 
لاعتفاة"السليو» بل يوجيب الافختانة لمخالفته الاخعضاضى: الؤااجت للرسول 
بالمتابعة» كما سبق وسيأتي في سياق قريب. وهذا واضحء فإنه لا يجب تقليد 


(6) انظر: المجموع. (4011110)). 
(7) مختصر الفتاوى المصرية.» (73). 
(8) الفتاوى الكبرى» (556|5). 

(9) مختصر الفتاوى المصريةء (41). 
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إمام بعينهء وهذا لا يدعيه عامة الفقهاء المتمذهبين المقلدين إلا شرذمة من 
الغلاة. 


ثم ننتقل إلى المرحلة التالية»ء وهي رأي ابن تيمية في النظام المذهبي نفسه. 
المذهبي يعني اتباع إمام واحدء غير معين؛ كي نخرج من قضية وجوب تقليد 
واحذاء يتبعه في جميع مسائل الدين وأبوابه» رخصًا وعزائم. ولا شك أن هذه 
هي صورة النظام المذهبي التقليدي المعروفة. سواء أكان ذلك على سبيل 
الوجوبء أو على سبيل الندب» أو على سبيل الجواز بحيث يكون له أن 
يخالف إلى 'غيره من الأئمة» سواء من الأربعة فحسب وفق التصور المتأخر للفقه 
الرباعي». أم خارجهم أيضًا. فالكلام هنا عن نفس مشروعية اتباع واحد غير 
استحبابها أو منعها؛ فهذا أوضح وأولى. 


ونلاحظ هاهنا أن ابن تيمية يعبر عن رأيه بصور متنوعة» بعضها خفي 
وبعضها أقل خفاءًء وبعضها وهو الأقل يصل إلى حد الجلاء. ففي أحيان» 
يستعرض الخلاف في الالتزام المذهبي الكامل» ثم يستحسن عدم الالتزام 
المذهبي». والمصير إلى المخالفة الراجحة للمذهب. ابل غاية ما يقال: إنه يسوغ 
أو ينبغي أو يجب على العامي أن يقلد واحذا لا بعينه من غير تعيين زيد ولا 
عمرو. وأما أن يقول قائل: إنه يجب على العامة تقليد فلان أو فلان فهذا لا 
يقوله مسلم. ومن كان مواليا للأئمة محبّا لهم يقلدُ كل واحد منهم فيما يظهر له 
أنه موافق للسنة؛ فهو محسن في ذلك. بل هذا أحسن حالا من غيره. ولا يقال 
لمثل هذا مذبذب على وجه الذم'". ففي هذا النص يستعرض ابن تيمية أن 
تقليد واحد في جميع الدين إما واجب» أو مستحب (ينبغي)» أو جائز (يسوغ) 
-مؤقتًا-. وينص نضا أن المستحب ألا يقلد واحدّاء بل الأحسن أن يتنوعء فهذا 


(10) المجموع. (249|22). 
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يعني أن التقليد بنظامه المذهبي ليس بواجبء. ولا مستحب. فيبقى في دائرة 
السائغ. والسواغ لفظ عام. لا يستلزم معرفة اختيار ابن تيمية» فقد يكون الشيء 
سائتعًا لكنه مكروه أو حتى ممنوع في رأيه. كما سيتضح لاحمًا. 

ونلاحظ استعمال ابن تيمية للفظ السواغ'''' ذلك مراراء فيقول مثلًا : 
«وأما المؤرّل - يعني الشرع المؤول - فهو ما اجتهد فيه العلماء من الأحكام. 
فهذا بو ا دي 0 ولا يجب على الناس التزام قول 
إمام معين7”2''» ويقول: «ولا يجب على أحد من المسلمين تقليد شخص بعينه 
من العلماء في كل ما يقول. ولا يجب على أحد من المسلمين التزام مذهب 
شخص معين غير الرسول كَِةِ في كل ما يوجبه ويخبر به» بل كل أحد من الناس 
يؤخذ من قوله ويترك إلا رسول الله كَلِةِ. واتباع شخص لمذهب شخص بعينه 
لعجزه عن معرفة الشرع من غير جهته إنما هو مما يسوغ له. ليس هو مما يجب 
على كل أحد إذا أمكنه معرفة الشرع بغير ذلك الطريق بل كل أحد عليه أن يتقى 
الله ما استطاع ويطلب علم ما أمر الله به ورسوله فيفعل المأمور ويترك 
المحظور»”*'". وأول كلامه هنا وفي النص قبله: مما يمكن أن يجادل في 
دلالته. فهو متردد بين الكلام عن ن إيجاب اتباع الشخص بعينه». الذي قلنا إن 
الصائر إليه شاذء وبين الكلام عن التلبس بتقليد شخص بعينه في جميع كلامه. 
الذي هو في حقيقته النظام المذهبي المألوف» وإن كنا نراه بحسب السياق واقعًا 
على ذلك المعنى الثاني وهو ما سيؤكده تتمة البحث بلا ريب» لكن المهم في 
التدرج لصيس الذي معنا في استجلاء تصور ابن تيمية هو كلامه الأخير عن 
مجرد السواغ ا ل يه فضلا عن 


(11) وهو استعمال دقيق كعادة ابن تيمية حين يريد التدقيق فيستعمل من الألفاظ 
والعبارات ما يوزن بميزان الذهب. وذلك لرغبة ابن تيمية في عدم الصراع حول تلك 
القضاياء على الأقل فى تلك السياقات الجانبية. وسيأتى مزيد حول ذلك. 

(12) المجموعء (507|11). 1 

(13) المجموع. (209/20). 
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الاستحباب» كما سبق وسيأتي من استحبابه الاختيار وعدم الالتزام المذهبي. 


ولكنه يستمرٌ في تصريحاته بأن الاختيار (أحسن/ الصواب / أولى بالحق) 
من الالتزام المذهبي الكامل. فيقول: «وقول القائل: لا أتقيد بأحد هؤلاء الأئمة 
الأربعة: إن أراد أنه لا يتقيد بواحد بعينه دون الباقين فقد أحسن. بل هو 
الصواب من القولين. وإن أراد أني لا أتقيد بها كلهاء بل أخالفها فهو مخطىٌ في 
الغالب قطعًا؛ إذ الحق لا يخرج عن هذه الأربعة في عامة الشريعة. ولكن تنازع 
الناس هل يخرج عنها في بعض المسائل على قولين. ...: وأما من عرض عليه 
حديث فقال: لو كان صحيحًا لما أهمله أهل مذهبنا؛ فينبغي أن يعزر هذا على 
فرط جهله وكلامه في الدين بلا علم» والكذب في حديث رسول الله يله أعظم 
الذقويى وفك اختلك ع هو اقيق أو كل على قولين 1*7 وسيل أن عد 
كلامه مهم جدًا في الطريقة السلفية في الاستدلال بالنصوص وعدم جواز 
مقابلتها بالتقليد» بل لكلام صدّيق حسن خانء الذي سنذكره في موضعه؛ قرب 
من ذلك. مع إثباتي البون الشاسع بين فهم ابن تيمية للنصوص والاحتجاج 
بالنصوص ومعنى كلام الفقهاءء والطريقة القاصرة للشوكاني وخان والألباني 
وسائر السلفية المعاصرة في تمثل ذلك وتطبيقه» ولكنني في سياق تأريخ للأفكار 
يتناول المبنى العام والفكرة الأساسية. ْ 

ويقول ابن تيمية في المعنى نفسه. من تحسين وتصويب عدم الالتزام 
المذهبي التام: «من كان معتقدًا قولا في مسألة» باجتهاد أو تقليد: فانفصاله عنه 
لا بد له من سبب شرعي يرجّح عنده قول غير إمامه. فإذا ترجح عند الشافعي 
مئلاً قول مالك؛ قلّده وكذلك غيره. وأما انتقال الإنسان من قول إلى قول بلا 


سبب شرعي يأمر الشرع به؛ ففي تسويغه نزاع*21615. و«إذا كان الرجل متبعًا 


(14) مختصر الفتاوى المصرية» (61). 

(15) نلاحظ أن حتى انتقال المقلد من تقليد إلى تقليد من غير سبب شرعي: لم يقطع 
ابن تيمية بعدم سواغه. 

(16) مختصر الفتاوى المصرية» (73). 
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لأبي حنيفة أو مالك أو الشافعي أو أحمد: ورأى في بعض المسائل أن مذهب 
غيره أقوى فاتبعه؛ كان قد أحسن في ذلك ولم يقدح ذلك في دينه ولا عدالته بلا 
نزاع ؛ بل هذا أولى بالحق وأحب إلى الله ورسوله يَكنَةِ ممن يتعصب لواحد معين 
غير النبي كَل كمن يتعصب لمالك أو الشافعي أو أحمد أو أبي حنيفة ويرى أن 
قول هذا المعين هو الصواب الذي ينبغي اتباعه دون قول الإمام الذي خالفه. 
قمن قعل هنذا كان جاه ل كنا لا فيل نقد قوق كافماة اانه مس اععفين أنه سيب 
على الناس اتباع واحد بعينه من هؤلاء الأئمة دون الإمام الآخر؛ فإنه يجب أن 
شاب اتإناتات ل 077 


ثم يعمّق ابن تيمية هذه الأحسنية والأصوبية» التي تستلزم بطبيعة الحال 
نفي وجوب التقليد المذهبي واستحسانه. إلى حد التصريح بعدم وجوبه وعدم 
لزومه؛ بل والإيماء لعدم مشروعيته» وهذه رتبة أدنى من عدم الوجوب» وهي 
داخلة في العنوان العام للسواغ فإن هذا اختيار جزئي بعد تصحيح السواغ العام. 
فيقول مثلا: «وأما تقليد المستفتي للمفتي”*'': فالذي عليه الأئمة الأربعة وسائر 
أتمة العلم أنه ليس على أحد. ولا شرع له: التزام قول شخص معين في كل ما 
يوجبه ويحرمه ويبيحه؛ إلا رسول الله وَيةِ. لكن منهم من يقول: على المستفتي 


(17) المجموع. (248|22- 249). 

(18) لا يقال إن هذا حكم خاص بالمستفتي لآنه. لسن هدذرك التق على أنه حت بالسية 
للمستفتي وإن كان أكثرهم يقولون لا يجب أن يقلد واحدًا في كل فتواه»ء لكن كلام الشيخ 
هاهناء وهو محل الإشارة أنه: ليس مما شرع له! وهذا قدر زائد لا يسلمون به. ولا 
يقبلونه. فإذا كان يجوز للمفتي الذي له نوع تمييز وعالمية ما دام لم يبلغ الاجتهاد بحسب 
تصور م المدهني الور الاو عورا سودي العامي , -0 للبناء 0 
0 تيد أن 1 بتر جيحه » وقال إنه الأشبه. فالمقصود أن 0 0 (أنه 8 

ا ات الذي أويد الكيضيء به. 
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أن يقلد الأعلم الأروع ممن يمكنه استفتاؤه. ومنهم من يقول: بل يخير بين 
المفتين. وإذا كان له نوع تمييز فقد قيل: يتبع أيّ القولين أرجح عنده بحسب 

تمييزه فإن هذا أولى من التخيير المطلق. وقيل: لا يجتهد إلا إذا صار من أهل 
الاجتهاد. والأول أشبه. فإذا ترجح عند المستفتي أحد القولين: إما لرجحان دليله 
بحسب تمييزه وإما لكون قائله أعلم وأروع: فله ذلك وإن خالف قوله 
المذهب»””''؛ فإن الله «أمر عند التنازع بالرد إلى الله وإلى الرسول؛ إذ 
المعصوم لا يقول إلا حمقًا. ومن عُلِم أنه قال الحق في موارد النزاع؛ وَجَبَ 
اتباعُه كما لو ذكر آية من كتاب الله تعالى أو حديئًا ثابنًا عن رسول الله كَل يقصد 
به قطع النزاع. أما وجوب اتباع القائل في كل ما يقوله من غير ذكر دليل يدل 
على صحة ما يقول؛ فليس بصحيح؛ بل هذه المرتبة هي مرتبة الرسول التي لا 
تصلح إلا له)”7. ونلاحظ في هذين النصين» وغيرهما مما نقلنا: ربط ابن تيمية 
ذلك بمعنى متابعة الرسول الواجبة» وهو مكوّن عقدي. ولذلك أهميته التي 
سنذكرها. 


وهذا الربط بطاعة الرسول والأصل الإيماني لها: يعمقه ابن تيمية بصورة 
أكبر في فتوى صريحة عن حكم عدم الانتساب للمذاهب جملة» والانتساب إلى 
عموم الإسلام, كأن يقال: محمدي (سلفي؟). فقد سئل: «ما تقول السادة 
العلماء أئمة الدين -رضي الله عنهم أجمعين- في رجل سئل إيش مذهبك؟ 
فقال: محمدي أتبع كتاب الله وسنة رسوله محمد يَلِةِ فقيل لا: ينبغي لكل مؤمن 
أن يتبع مذهبّاء ومن لا مذهب له فهو شيطانء فقال: إيش كان مذهب أبي بكر 
الصديق والخلفاء بعده -رضي الله عنهم-؟ فقيل له: لا ينبغي لك إلا أن تتبع 
مذهبًا من هذه المذاهبء. فأيهما المصيب؟ أفتونا مأجورين». فأجاب: (إنما 
يجب على الناس طاعة الله والرسول وهؤلاء أولو الأمر الذين أمر الله بطاعتهم 
فى اقول ليق 0ن ونيا ايل زأئن الأر يع إنما هبي لامع نيعا الطاعة 


(19) المجموع. (168|33). 
(20) المجموعء (121/35). 
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الله ورسوله لا استقلالا ثم قال: 9إفإن لترْعَمْ دوه إل اله سول إن م 
َوْمنوْتَ بأَلَّهِ ولو الآز َلِكَ خَيُْ وأَحْسَنٌ تأويلا4. وإذا نزلت بالمسلم نازلة فإنه 
يستفتي من اعتقد أنه يفتيه بشرع الله ورسوله من أي مذهب كانء ولا يحب على 
أحد من المسلمين تقليد شخص بعينه من العلماء في كل ما يقول. ولا يجب 
على أحد من المسلمين التزام مذهب شخص معين غير الرسول كَةِ في كل ما 
يوجبه ويخبر به» بل كل أحد من الناس يؤخذ من قوله ويترك)”!6. وهذه الفتوى 
تعني »ببساطة» أن ابن تيمية يصحح طريقة عدم الالتزام المذهبي» طريقة 
الشخص المحمديء الذي لا يرى أنه يلزمه الالتزام بأي مذهب من المذاهب 
المعروفة. 

وحتى الآن: يمكن لمتبعي النظام المذهبي التقليدي الصارم أن ينفصلوا من 
بتاء احخ اتبهية »ببانة يسوغ لديهم مخالفة التقليد إلى تقليد إمام آخر. وإن كان 
الأصل العام الواقعي للتمذهب التقليدي أنه اتباع لواحد في كل ما يقول» وهو 
ما يخدش بمقام متابعة الرسول كَفةّ كما قال ابن تيمية» وكما سنئقله واضحًا من 
كلامه وكلام ابن القيم في الرأي في النظام المذهبي المعهود أصلًا. ولكن لا 
يمكن الانفصال من أن ابن تيمية لا يجيز تلك المخالفة فحسبء. ولكن 
يستحسنها ويراها الصوابء. بما يعني أنه لا يرى النظام المذهبي الملتزم هو 
المستحسن ولا الصواب. ولن يفوتنا هاهنا أيضًا أن ابن تيمية يسرّغ تلك 
المخالفة لإمام المذهب باجتهاد ونظر أيضًا لا بتقليد. وهذه مخالفة أخرى للنظام 
المذهبي. نعم يمكن للطرف الآخر أن يقول إنني لا أمنع ذلك». فمن كانت له 
أهلية الاجتهاد فله ذلك. ولكن من الواضح أن كلام ابن تيمية ليس فيمن يملك 
أهلية الاجتهاد بعموم لأنه يتكلم عمن يقلّد إمامًا بالأساس» وقصارى ما يمكن 
الدفع عليه في ذلك أن هذا يرد مع تجزؤ الاجتهادء ولكن كلام ابن تيمية عمن 
له نوع تمييز وعن المتوسطينء الآتى؛ لا يساعد على هذا المعنى بل يدفعه. 


(21) المجموع. (208|20- 209). 
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فضلًا عن أن تمام رحلة البناء التيمية لتلك القضية ستكشف عما هو أبعد من 
ذلك. 


فيتجاوز ابن تيمية أيضًا ما ذكرناه من الاستحسان والأصوبية: إلى وجوب 
أن يخالف إمامه إن ترجح عنده مخالفتهء وهذا معناه أنه لا يسوغ له ساعتها أن 
يبقى على تقليد المذهب في ذلك القول» وهذا متضافر مع ما ذكرناه في نقل 
قريب من أنه (لا شرع له)ء فيقول: «وفي لزوم التمذهب بمذهب وامتناع الانتقال 
إلى غيره: وجهان في مذهب أحمد وغيره» وفي القول بلزوم طاعة غير النبي ك8 . 
في كل أمره ونهيه وهو خلاف الإجماع وجوازه فيه ما فيه... ومن كان متبعا 
لإمام فخالفه في بعض المسائل لقوة الدليل أو لكون أحدهما أعلم وأتقى؛ فقد 
أحسن. وقال أبو العباس: في موضع آخر: بل يجب عليه؛ وإنَّ أحمد نص 
عليه)”2©. وهذا في سياق اختياراته» فهو الأخير الذي استقر عليه. 


ويسير ابن القيم في السياق نفسه. ومدخل ابن القيم ومخرجه من عند ابن 
تيمية» فآراؤه قرينة على آراء ابن تيمية -ما لم ينقلها نقلا عنه فتكون نضّا-ء أو 
على الأقل: طردها ولوازمها. فيقول: «وهل يلزم العامي أن يتمذهب ببعض 
المذاهب المعروفة أم لا؟ فيه مذهبان: أحدهما: لا يلزمهء وهو الصواب 
المقطوع به؛ إذ لا واجب إلا ما أوجبه الله ورسولهء ولم يوجب الله ولا رسوله 
على أحد من الناس أن يتمذهب بمذهب رجل من الأمة فيقلده دينه دون غيره. 
وقد انلواث القرون التناضلة موراء مير افلواامو هذه التسية .وهنا المسن 
يجليه ابن القيم -كعادته- بصريح العبارة» إذ يصف التقليد المذهبي بالبدعية» 
فيقول: «ولا يلزم أحدا قط أن يتمذهب بمذهب رجل من الآمة بحيث يأخذ أقواله 
كلها ويدع أقوال غيره. وهذه بدعة قبيحة حدثت في الأمة». لم يقل بها أحد من 
أئمة الإسلام» وهم أعلى رتبة وأجل قدرا وأعلم بالله ورسوله من أن يلزموا 


(22) الفتاوى الكبرى» (556|5- 557). 
(23) إعلام الموقعين» (201|4). 
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الأربعة»”4©» «فإنا نعلم بالضرورة أنه لم يكن في عصر الصحابة رجل واحد 
اتخذ رجلا منهم يقلده في جميع أقواله فلم يسقط منها شيئّاء وأسقط أقوال غيره 
فلم يأخذ منها شيئًا. ونعلم بالضرورة أن هذا لم يكن في عصر التابعين ولا تابعي 
التابعين». فليكذبنا المقلدون برجل واحد سلك سبيلهم الوخيمة في القرون 
اللعولة علق لبان وبر ل ]للها و نما بعد اك نهدي الديعة بت «القرزة اكرات اموه 
على لسات ريو الل لي , 


ونحن لا نعتقد بالضرورة أنه يلزم أن يكون كلام ابن القيم هذا مذهب ابن 
تيمية بالتطابق» فإن من عادة ابن القيم أن يمد حبل ابن تيمية» ويطرده. 
ويكشفه. وهذا كثير في أغلب المسائل» ولكننا نعتقد بالضرورة أنه منسجم مع 
ابن تيمية على الأقل». فما ذكره في تلك المسألة مستمدٌ من روح كلام ابن تيمية 
الذي جمعئاه ونقلناه وبيئا مواضع الشاهد فية. وكون ذلك النظام بدعة بيحسب 
انين القيمء أو لا يشرع بحسنا ابن تيمية ؟ لا ينافي السواع العام سواء بمعنى 
أنه في حالات, أو أن الخلاف فيه سائغ» أو أنه مكروه. فإن من البدع وما لا 
يشرع ما يكون مكروماء فيقصد به نفي الاستجبابء أو نفي مطلق الإباحة 
مستوية الطرفين. ظ 
الوجوب. إلى السواغ. إلى نفي الاستحباب» الذي هو في معنى الكراهة البدعية 
أو حتى المنع» فالله أعلم؛ فإن ذلك يحتاج بحثا أوسع من ذلك لا يلائم ذلك 
المقام. لكن هذا هو رأي ابن تيمية في النظام المذهبي التقليدي المألوف. 


(2)24 إعلام الموقعين»؛ (2021]4). 
0)50) إعلا م الموقعين ؛ (14512). 
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المذاهب الأربعة المعروفة» ومن ثم حكم الخروج عن المذاهب الأربعة. وهي 
المسألة التي لم تكن معروفة في القرون الستة الأولى للفقه» لكن حدثت بعد 
ذلك وترسخت شيئًا فشيئًا في عصر الشيخ» ثم ما بعده في العصور المتأخرة 
بصورة أكثر رسوخًا. فيقرر ابن تيمية صحة تقليد غير الأربعة» ومطلق الخروج 
عنهم بالنظر أو التقليدء» وهما مرتبتان. 


فيصرح ابن تيمية بوضوح: «لا ريب أن الله لم يأمر الأمة باتباع 5 
أشخاص دون غيرهمء هذا لا يقوله عالم»”6*. ولهذا النصّ أولّ مهم مت د 
قروا وتروافي كار اخر مونم : «جميع المذاهب فيها أقوال قالها , عقن اهلها 
ليست قولا لصاحب 555 وفيها جميعها ما هو مخالف لقول الأربعة» وهم 
يحكون ذلك قولا في المذهب ولا يحكمون ببطلانه إلا بالحجة؛ لا سيما إذا 
خرّجٍ على أصول صاحب المذهب وبِيّن من نصوصهم ما يقتضي ذلك كما يفعله 
أتباعهم في كثير من المسائل””*'. والمجيب قد ذكر من كلام الأئمة الأربعة ومن 
قبلهم -ممن يعظمونهم من العلماء- وكلام من تقدمهم ما يعرف به أقوال علماء 
المسلمين. فإبطال القول لمحرد مخالفته للأربعة؛ هو مخالف لأقوال الأربعة 
ولأتباع الأئمة الأربعة: فهو باطل بالإجماع»”**» وقال في السياق نفسه: «أنهم 
قالوا"”*' يُمْتَع من الفتاوى الغريبة المردودة عند الأئمة الأربعة وغيرهم من أئمة 
المسلمين. والحكم به باطل بالإجماع؛ فإن الأئمة الأربعة متفقون على أنه إنما 
ينقض حكم دم إذا خالف كتابًا أو سنة أو إجماعا أو معنى ذلك. فأما ما 
وافق قول بعض المجتهدين في مسائل الاجتهاد؛ فإنه لا ينقض لأجل مخالفته 


(26) مختصر الفتاوى المصرية» (61). 

(27) في هذا الكلام نقد تيمي عالٍ لأصول البنية المذهبية وعلاقتها بقول أصحاب 
المذاغبت» لكو هذا لبمن قوضوغيا: لكة أثيرت إلى ذلك للدلالة على الوقن النبد 
الأصااحن لين فى الققه و الله 0 

(28) المجموع. (304127). 

(29) هذا الكلام والذي قبله هو في سياق أوجه دفع الشيخ ببطلان الفتوى التي أصدرها 
الفقهاء بحبسه لرأيه في مسألة شد الرحل للزيارة. 
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قول الأربعة وما يجوز أن يحكم به الحاكم يجوز أن يفتي به المفتي بالإجماع؛ 
بل الفتيا أيسر؛ فإن الحاكم يلزم والمفتي لا يلزم. فما سوغ الأئمة الأربعة 
للحاكم أن يحكم به فهو يسوغون للمفتي أن يفتي به بطريق الأولى والأحرى. 
ومن حكم بمنع الإفتاء بذلك؛ فقد خالف الأئمة الأربعة وسائر أئمة المسلمين. فما 
قالوه هو المخالف للأربعة وسائر أئمة المسلمين فهو باطل بالإجماع»””7©. 

وهذا هو ما يصرح به ابن القيم» إذ يلتقط طرف الخيط» ويقول بالمنع من 
لزوم أحد المذاهب الأربعة بالخصوص. يقول: «وأبعد منه قول من قال: يلزمه 
أن يتمذهب بأحد المذاهب الأربعة. فيالله العحجب». ماتت مذاهب أصحاب رسول 
الله يك ومذاهب التابعين وتابعيهم وسائر أئمة الإسلام» وبطلت جملة, إلا 
مذاهب أربعة أنفس فقط من بين سائر الآئمة والفقهاء. وهل قال ذلك أحد من 
الأتمة أو دعا إليه أو دلت عليه لفظة واحدة من كلامه عليه؟ والذي أوجبه الله 
تعالى ورسوله على الصحابة والتابعين وتابعيهم هو الذي أوجبه على من بعدهم 
إلى يوم القيامة»”'. ويوسع ذلك لجميع الأنظمة المقنئنة في الشريعة» سواء في 
الفقه أو الحديث أو القراءات» فالواجب اتباع ما عليه حجة مطلقاء والحجة أمر 
لازم» ليس إضافيًا يعرف بشخص أو كتاب أو جهة. يقول: «وعلى هذا فله أن 
يستفتي من شاء من أتباع الأئمة الأربعة وغيرهم» ولا يجب عليه ولا على المفتي 
أن يتقيد بأحد من الأئمة الأربعة بإجماع الأمة.» كما لا يجب على العالم أن يتقيد 
بحديث أهل بلده أو غيره من البلاد» بل إذا صح الحديث وجب عليه العمل به 
حجازيًا كان أو عراقيًا أو شاميًا أو مصريًا أو يمنيّاء وكذلك لا يجب على 
الإنسان التقيد بقراءة السبعة المشهورين باتفاق المسلمين» بل إذا وافقت القراءة 
رسم المصحف الإمام وصحت في العربية وصح سندها جازت القراءة بها 
وصحت الصلاة بها اتفاقاء بل لو قرأ بقراءة تخرج عن مصحف عثمانء وقد قرأ 
بها رسول الله كككِيّْ والصحابة بعده جازت القراءة بها ولم تبطل الصلاة بها على 


(30) المجموع. (303127- 304). 
(31) ابن القيم؛ إعلام الموقعين» (202|4). 
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أصح الأقوال....» ولكن ليس له أن يتبع رخص المذاهب وأخذ غرضه من أي 
مذهب وجذه فيه » بل عليه اتباع الحق بحسب لان 


ومع ذلك فلابن تيمية كلام واضح في تعظيم المذاهب الأربعة وعلو 
رتبتهاء إذ يقول: «وقول القائل: لا أتقيد بأحد هؤلاء الأئمة الأربعة: إن أراد أنه 
لا يتقيد بواحد بعينه دون الباقين فقد أحسن بل هو الصواب من القولين. وإن 
أراد أني لا أتقيد بها كلهاء بل أخالفها فهو مخطئٌ في الغالب قطعًا؛ إذ الحق لا 
يخرج عن هذه الأربعة في عامة الشريعة. ولكن تنازع الناس هل يخرج عنها في 
بعض المسائل على قولين. وقد بسطنا ذلك في موضع آخر. وكثيرا ما يترجح 
قول من الأقوال يظن الظن أنه خارج عنها ويكون داخلا فيهاء لكن لا ريب أن 
الله لم يأمر الأمة باتباع أربعة أشخاص دون غيرهم هذا لا يقوله عالم» وإنما هذا 
كما يقال أحاديث البخاري ومسلم فإن الأحاديث التي رواها الشيخان فصححاها 
قد صححها من الأئمة ما شاء اللهء فالأخذ بها لكونها قد صحت لا لأنها قول 


وهذا الكلام لا يعارض التأصيل السابق له ولا لابن القيم -ولا التطبيق 
التيمي كما هو معروف. وكما سنشير لاحمًا-. فإن للمذاهب الأربعة بتنوعها 
النزوعي والمنهجي بين الرأي والحديث,» وتفاوتها الجغرافي بين المواضع 
المختلفة بما يستلزمه من سعة الاطلاع على النصوص؛ يجعل اتفاقها على قول. 
أو خروج قول عن مجموع أقوالها المختلفة: يحتاج مزيدًا من التأني والبحث» 
لأن عامة الشريعة لا تخالف اتفاق هذه المذاهب أو بعض أقوالها. فهذا لا يعني 
أن اتفاقها حجة». لأن البحث بحث حجيات» وكذلك لا يعني أن ثقل اتفاقها أو 
مجموع أقوالها هو لأمر ححجيء ولكنه لأمر واقعي حصولي استقرائي للأسباب 
الموضوعية السابقة» كما مثل ابن تيمية بالاحتجاج بحديث البخاري لا لأنه 


(32) إعلام الموقعين» (202|4- 203). 
(33) مختصر الفتاوى المصريةء (61). 
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اختاره شخصيًا ولكن لصحته في نفسه. والحال كما نرصد في كلمة إسحاق بن 
راهويه الشهيرة (إذا اجتمع الثوري» والأوزاعي. ومالك على أمر فهو سنة». 
فعلّق عليها الذهبي تعليقًا نفيسَاء فقال: «قلت: بل السنة: ما سنه النبي مَيْل 
والخلفاء الراشدون من بعده. والإجماع: هو ما أجمعت عليه علماء الأمة قديما 
وحديثاء إجماعًا ظنيًا أو سكوتيّاء فمن شذ عن هذا الإجماع من التابعين» أو 
تابعيهم لقول باجتهاده. احتمل له فأما من خالف الثلاثة المذكورين من كبار 
الأئمة» فلا يسمى مخالفا للإجماع. ولا للسنة» وإنما مراد إسحاق: أنهم إذا 
اجتمعوا على مسألة؛ فهو حقّ غالبّاء كما نقول اليوم: لا يكاد يوجد الحق فيما 
اتفق أئمة الاجتهاد الأربعة على خلافه. مع اعترافنا بأن اتفاقهم على مسألة. لا 
يكون إجماع الأمة. ونهاب أن نجزم في مسألة اتفقوا عليهاء بأن الحق في 
خلافها)”*”. فالحال أن القضية اعتبار إضافيء, لا حُجَّىَ. ولذلك نص ابن تيمية 
أن خلافهم في مسائل قليلة بترجيح لا شيء فيهء ولا شك أن المسائل القليلة 
إذا استثنيت من عامة الشريعة فهي بالعشرات بل بالمئات» بخاصة إذا لاحظنا 
فروع المسائل لا رؤوس المسائل كالتي يؤلف فيها أصحاب الخلافيات. 


وقد التزم ابن تيمية ذلك الطريق» كما هو معروف من سيرته. فالممارسة 
العملية التيمية تغنى عن البحث عن رأيه. وقضيته في فتوى شد الرحل للزيارة» 
ومسألة الطلاق أشهر من أن تذكر*””. وهي المسألة التي يحكي عنها تلميذه ابن 
القيم في فخر: «وحكاه -أي دخول الكفارة يمين الطلاق- شيخ الإسلام عن 
جماعة من العلماء الذين سَمََتْ هِمَمُهم وَشْرّفْتُ نفوسّهم فارتفعت عن حضيض 
التقليد المحض إلى أوج النظر والاستدلال. ولم يكن مع خصومه ما يردون به 
عليه أقوى من الشكاية إلى السلطان» فلم يكن له برد هذه الحجة قبل» وأما ما 
سواها فبين فساد جميع حججهم. ونقضها أبلغ نقض» وصنف في المسألة ما 


(34) سير أعلام النبلاء. (116|7- 117). 
(35) يمكن الرجوع لكتاب ياسر المطرفي: حركة التصحيح الفقهيى: حفريات تأويلية في 
تجربة ابن تيمية مع فتوى الطلاق. 
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بين مطول ومتوسط ومختصر ما يقارب ألفي ورقة» وبلغت الوجوه التي استدل 
بها عليها من الكتاب والسنة. وأقوال الصحابة والقياس وقواعد إمامه خاصة 
وغيره من الأئمة زهاء أربعين دليلاء وصار إلى ربهء وهو مقيم عليهاء داع 
إليهاء مباهل لمنازعيهء باذل نفسه وعرضهء وأوقاته لمستفتيه؛ فكان يفتي في 
الساعة الواحدة فيها بقلمه ولسانه أكثر من أربعين فتيا؛ فعطلت لفتاواه مصانع 
التحليل: وهدمت صوامعه وبيغه» وكسدت سوقهء وتقشعت سحائب اللعئة على 
المحللين والمحلل لهم من المطلقين» وقامت سوق الاستدلال بالكتاب والسنة 
والآثار السلفيةء وانتشرت مذاهب الصحابة والتابعين وغيرهم من أئمة الإسلام 
للطالبين.» وخرج من حبس تقليد المذهب المعين به من كرمت عليه نفسه من 
المستبصرين» فقامت قيامة أعدائه وحساده ومن لا يتجاوز ذكر أكثرهم باب داره 
أو محلته»”©”'» وهو ما يحكيه عن حاله الحافظ الذهبي في نبذه من أخباره» إذ 
يقول: «وله الآن عدّة سنين لا يُفتي بمذهب معيّن. بل بما قامّ الدليل عليه عنده. 
ولقد نصّرَ السنة المّخضة والطريقة السلفية””2,©7 واحتجّ لها ببراهين ومقدّمات 
وأمور لم يُسبق إليهاء وأطلق عبارات أحجم عنها الأولون والآخرون وهابواء 
وجَسّر هو عليهاء حتى قام عليه خلقٌ من علماء مصر والشام قيامًا لا مزيد 
عليه» وبدّعوه وناظروه وكابروه» وهو ثابت لا يداهن ولا يُحابي. بل يقول 
الحقّ المّرَّ الذي أداه إليه إجتهادًه. وحِدَةُ ذهنه. وسّعَة دائرته في السنن 
والأقوال» مع ما اشتهر عنه من الورعء وكمال الفكرء وسرعة الإدراكء 
والخوف من اللهء والتعظيم لحُرمات الله)”*7. 


- إذا ظهرت تلك الجملة من الآراء والتصرفات» وهي نقد واضح للنظام 


(36) إعلام الموقعين» (87|4- 88). 

(37) قد يراد بالطريقة السلفية هاهنا ما في أصول الدين» ولكن لا مانع من أن يكون 
ذلك عاماء فإن سياق كلام الذهبي عام وكثير ممن قاموا ونازعوه إنما نازعوه على المسائل 
الفقهية التى قال فيها باجتهاده فى الأدلة على حد وصف الذهبى. 

(2038 ضمن : علي العمران» تكملة الجامع لس 5 شيخ الإسلام. (43). 
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المذهبي التقليدي المتأخرء في تجليه المذهبي الخاصء» والرباعي العام: فهل 
يمكن أن يدافع النظام المذهبي عن نفسه بأن المراد بكلام ابن تيمية عن الذي 
يرجح خلاف قول المذهبء أو الذي يختار خلاف المذاهب الأربعة مجتمعة؛ 
هو أمر خاص بالمجتهدء وهم يسلمون ذلك””7» وإن لم يسلموا له نقده للنظام 
المذهبي؟ 


وفي الواقع فإن تصريح ابن تيمية يخالف ذلك. وقد نقلنا بعض إشاراته 
السابقة عمن له نوع تمييز وأنه يختار الأقرب من الأدلة في اجتهاده بحسب 
تمييزه. ولكنه يصرح بذلك بصورة أوضح إذ يقول: «وأكثر من يميز في العلم من 
المتوسطين إذا نظر وتأمل أدلة الفريقين» بقصد حسن ونظر تام؛ ترجح عنده 
أحدهماء لكن قد لا يثق بنظره بل يحتمل أن عنده ما لا يعرف جوابهء فالواجب 
على مثل هذا موافقته للقول الذي ترجح عنده بلا دعوى منه للاجتهاد. كالمجتهد 
في أعيان المفتين والأئمة إذا ترجح عنده أحدهما قلده. والدليل الخاص الذي 
يرجح به قول على قول؛ أولى بالاتباع من دليل عام على أن أحدهما أعلم وأدين» 
وعلم الناس بترجيح قول على قول؛ أيسر من علم أحدهم بأن أحدهما أعلم 
وأدين؛ لأن الحق واحدء ولا بد ويجب أن ينصب على الحكم دليلاء وأدلة 
الأحكام من الكتاب والسنة والإجماع وتكلم الصحابة فيها وإلى اليوم بقصد 
عية تلات الآناية*9"ي«قذلك المعرسط فى ايضا ها بعت عن ثارة اعرف 
بصفته: «النبيه الذي سمع اختلاف العلماء وأداءهم في الجملة وعنده ما يعرف 
بد سهان لقو هو وشو رضيه ف الواسد من أن الذية لزووانيا سياد قزل 
ان اتتمبة يتحو أقل من قفون وهو أبو شامة المقدسي. الذي يحض على 
الاختيار بين المذاهب لمن له اشتغال بالفقهء دون اشتراط الاجتهادء إذ يقول: 


(39) يسلمون ذلك من حيث العمومء وإلا فإن أكثر المتمذهبة لا يقرون إلا بالعنوان» 
فإنهم لم يسلموا باجتهاد أحد قط في العصور المتأخرة منذ زمن الشيخ إلى حينه» وحتى ابن 
تيمية لم يقروا باجتهاده؛ إلا بعض الحنابلة. 

(40) الفتاوى الكبرى» (556|5). 
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اينبغي لمن اشتغل بالفقه ألا يقتصر على مذهب إمام معين» بأن يرفع نفسه عن 
هذا المقام» وينظر في مذهب كل إمام» ويعتقد في كل مسالة صحة ما كان 
أقرب إلى دلالة الكتاب والسنة المحكمة» وذلك سهل عليه إذا كان قد أتقن 
معظم العلوم المتقدمة. وليجتنب التعصب والنظر في طرائق الخلاف 
البوو ل 17 


(06) 


[3 لسن ناا ميق عن 'تصور اب سمية الفقيى» بونقده النظاء المدعسي: 
فإن المؤلف قد يقول -وقد قال ذلك في الكتاب-: إن التصورات اللامذهبية 
سيق بولكن مبغل الاشكال فى أكون التصور اللاملاغى برقع النلئية شهاذا له 
أو يكون مصبوغا بصبغة سلفية. 


وبطريقة أو بأخرى فإنه وإن كان من الصحيح أن يقال إن الطرق اللامذهبية 
هي بطريقة أو بأخرى تنزع نزوعًا سلفيّاء لأنها تربط الفقه بتصوره ما قبل 
المذهبي”2*. الذي هو بالضرورة يرجع إلى عصر السلفء. أي إلى الجيل ما 
قبل الرابع الذي ظهر فيه أئمة المذاهب: إلا أن الذي نضيفه أن التصور التيمي 
للفقه ومكافحته للنظام التقليدي الصارم كان مصبوغا بالفعل بصبغة سلفية» وكان 
مدمجًا حمًا في بنية المفهوم السلفي الشامل الذي قدمه ابن تيمية على صعيد 
الكلام والتصوف والإبستمولوجيا. 


والقرائن على هذا الذي نذكره كثيرة. فلا شك أن هذا الفقه الذي طرحه 
ابن تيمية يمكن القول إنه كان دعوة الى الفقه السلفى, الذي من ضمنه بالمناسبة 


(41) السيوطىء الرد على من أخلد إلى الأرضء (61)»: نقلا عن خطبة الكتاب 
المؤمل» وليس في المطبوع. 

(42) ليس مصادفة إذن أن العمل الذي دعا فيه أبو شامة إلى التحرر من التقليد المذهبى 
الصارم كان يدعو إلى «الأمر الأول»», إذ كان عنوان كتابه «المؤمل للرد إلى الأمر الأول». 
والأمر الأول هو مرادف معنوي للسلف كما هو واضح. 


هد 


فقه الأئمة الأربعة» ولكنه أوسع منهم كثيرًا. يمكن ملاحظة ذلك في الربط 
التيمي المستمر بين الدعوة للتقليد المذهبي الصارم والقدح في أصل المتابعة 
الواجبة والحصرية للرسولء» والعصمة. وهذا ربط جلي بين تصوره الفقهي 
والعقدي وأن الخيط الناظم لكليهما هو السلف. وقد كرر ابن تيمية وأكّد على 
هذه الملمح في أن الحجة هي في النصوص واتفاق السلف لا في آراء الفقهاء. 
وأن هذه الحجج هي واجبة الاتباع» في مواضع كثيرة» كان غالبها في سياق 
سجال مع مقلدة الفقهاء في المسائل التي نقموها عليه. فيقول مثلًا: «ومما يجب 
أن يعلم: أن الذي يريد أن ينكر على الناس ليس له أن ينكر إلا بحجة وبيان. 
إذ ليس لأحد أن يلزم أحدًا بشيء ولا يحظر على أحد شيئًا بلا حجة خاصة, إلا 
رسول الله يَككةِ المبلغ عن الله. الذي أوجب على الخلق طاعته فيما أدركته 
عقولهم وما لم تدركه وخبره مصدق فيما علمناه وما لم نعلمه. وأما غيره إذا 
قال: هذا صواب أو خطأء فإن لم يبين ذلك بما يجب به اتباعه - فأول درجات 
الإنكار أن يكون المنكر عالمًا بما ينكره وما يقدر الناس عليه -؛ فليس لأحد 
من خلق الله كاتا مَن كان أن يبطل قولاً أو يحرم فعلاآ إلا بسلطان الحجة وإلا 
كان ممن قال الله فيه: «إنَّ لك يلون ف ايت الله بِسَبْرٍ سُلطننٍ نهم 
إن فى صُدُويِمٌ إِلَا كبر مَا هم بِبَِضيةً27706. ويقول: «بل كل أحد من الناس 
يؤخذ من قوله ويترك إلا رسول الله يِل فمن جعل شخصا من الأشخاص غير 
رسول الله يدل من أحبه ووافقه كان من أهل السنة والجماعة ومن خالفه كان من 
أهل البدعة والفرقة - كما يوجد ذلك في الطوائف من اتباع أئمة في الكلام في 
الدين وغير ذلك - كان من أهل البدع والضلال والتفرق. وبهذا يكين أن أعحق 
الناس بأن تكون هي الفرقة الناجية: أهل الحديث والسنة؛ الذين ليس لهم متبوع 
يتعصبون له إلا رسول الله يق . ويشبه ذلك إلى حد بعيد» دعوة أبي شامة 
إلى «الأمر الأول» - السلفي في الفقه» إلى التعصب الحقيقي لمذهب الأئمة. 


(43) المجموع. (245|13). 
(44 المجموع. (4471]3). 
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وهو العمل بالأخبار: «التعصب لمذهب الإمام المقلد ليس هو باتباع أقواله كلها 
كيفما كانت» بل بالجمع بينهما وبين ما ثبت من الأخبار والآثارء ويكون الخبر 
هو المتّبع» ويؤول كلام ذلك الإمام تنزيلا له على الخبر. والأمر عند المقلدين 
أو أكثرهم بخلاف هذاء إنما هم يؤولون الخبر تنزيلًا له على نص إمامهم»”"©. 


وقد تقدم فيما نقلناه وصف ابن القيم والذهبي -وكلاهما خبير بابن تيمية 
وعصريه- بأن ابن تيمية نصر الطريقة السلفية» وهذا عام في الفقه والكلام» بل 
هو في كلام ابن القيم صريح في أنه في سياق الفقه. ولذلك نلاحظ اشتغال ابن 
القيم المستمر فى موسوعته (إعلام الموقعين» في الانتصار لطريقة الاتباع والرد 
على التقليد والمقلدة وأصحاب الرأي المذموم ردودًا قاسية”©*» وأفرد فصلا من 
أجل القول «في جواز الفتوى بالآثار السلفية والفتاوي الصحابية» وأنها أولى 
بالأخذ بها من آراء المتأخرين وفتاويهم. وأن قربها إلى الصواب بحسب قرب 
أهلها من عصر الرسول صلوات الله وسلامه عليه وعلى آله. وأن فتاوى 
الصحابة أولى أن يؤخذ بها من فتاوى التابعين» وفتاوى التابعين أولى من فتاوى 
تابعي التابعين» وهلم جرا وكلما كان العهد بالرسول أقرب كان الصواب 
أغلب»””". وهذا نزوع سلفي واضح في الفقهء ليس على مستوى الدليل المادي 
فقط (التسمية السلفية)» بل على مستوى ماهية السلفية؛ التي هي القدم» فكلما 
كان الرأي أقدم كان أولى بالصواب. 


ولكن يبقى نظر آخرء يتعلق في عدم تركيز ابن تيمية على ذلك المشروع 
الفقهى السلفي ما الأوسع من المذاهب» ولم لم يركز على سلفيته ويذيع تسميته 


(45) أبو شامةء خطبة الكتاب المؤمل للرد إلى الأمر الأول. (127). 

(46) انظر على سبيل المثال: إعلام الموقعين: (129/2): القول في التقليد وانقسامه. 
و(137|2): التقليد والاتباع. و(14|2): عقد مجلس مناظرة بين مقلد وبين صاحب حجة. 
وذلك فضلًا عن المباحث المتعلقة بالرأي وأنواعه والمذموم منه وما يدخل فيه في كتب 
متأخري الفقهاءء والقياس وأنواعه. انظر: (3711- إلى آخر المجلد الأول). 

(47) إعلام الموقعين» (9014). 
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السلفية» كما فعل بالنسبة لعلم الكلام مثلًا عند نصّ على أنه لا حرج في أن 


والحقيقة إن الجواب على ذلك هو أمر واسع جدّاء وهو يشتمل عقلية ابن 
تيمية ونظريته الإصلاحية. وهي النظرية التي أسميها نظرية الدوائرء والتي أرجو 
آنا ارنق للكتابة عنها وتجلية تفاصيل مشروع ابن تيمية الإصلاحي من خلالها في 
مناسبات قادمة. ولكن خلاصتها التي أريد ذكرها هاهنا هي أن ابن تيمية قدّم 
مشروعًا سلفيًا إصلاحيًا تعامل مع شتى المجالات الدينية والاجتماعية 
والسياسية» ولكنه فيما يتعلق بالمجال الديني منه قد اشتبك مع دوائر أربعة» كان 
الخلل قد دب إليه وفق ابن تيمية بنسب مختلفة» وهي بترتيب الخلل من الأدنى 
إلى الأعلى : الفقه» والتصوف,. والكلام (ويدخل فيه الأصول).» والفلسفة. 


وبناء على مدى الخلل والبعد والقرب من الوحي وفهم السلف له: كان 
مستوى القطع والوصل التيمي مع تلك الدوائر. ولما كانت الفلسفة سواء في 
صيغها العقلانية (الأرسطية وتمثلاتها الإسلامية سواء أكانت السينوية أو الرشدية 
أو غيرهما)» أو التصوفية (سواء مع الاتجاهات الحلولية كالحلاج أو الإشراقية 
كالسهروردي المقتول أو الاتحادية كابن عربي والتلمساني والفارض أو الوحدوية 
كابن سبعين ونحو ذلك): لما كانت في غاية البعد عن الوحي وفهم السلف: 
فقد فاصل معها ابن تيمية فصلا تامّاء وأطلق عليها الكفر والشرك» وعلى بعض 
أعيانها. ثم كان ما يليها في الخلل: علم الكلام». ولذلك فاصل معه فصلا 
واسعّاء أقل من القطع الذي قطعه مع الفلسفةء» فصحح بعض أقواله» وأنصف 
كثيرًا من أعلامهء مع وضوحه في تغليطه وتبديعه وبيان محاذيره وما يصل منه 
إلى حد المروق من الدين. ثم يلي ذلك التصوف السلوكيء وما دخل فيه من 
بعض البدع والتكلفات والمعاني المجملة المشتبهة» فبين ذلك» واعتذر عن كثير 
ةع وصحح أن هناك تصوقا سنيًًا في الجملة. م 
مشايخه واعتبرهم من أهل السنة والجماعة ومن جملة السلف. وأخيرا الفقه. 
الذي ظل في الجملة أقرب تلك العلوم وألصقها بالوحي وفهم السلف» فاشتبك 
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معه اشتباكات دون ذلك» وإن كان عارض بعض الخلل الذي فيه سواء على 
مستوى بعض الأقوال والمسائل» كما كتب في الحيل والتحليل - وهذا بغض 
النظر عن المسائل التي دفع للكتابة فيها بسبب المناظرات والخلافات والمحن - 
. وتقع مسالئ الألوهية والشركيات القبورية والاستغاثة في مكانة متوسطة لها 
أطراف بين الكلام والتصوف والفقه. ولذلك: فمستويا بك تناو له لها عدوم تحسيا 
تشابكها مع تلك العلوم. ومن تدبر تاليف ابن تيمية» السجالية خصوصًا: تبين له 
مقدار ذلك القطع والوصل مع هذه الدوائر الأربعة. فكتابات ابن تيمية في نقد 
التفلسف والتصوف الفلسفي ليست كثيرة» بل هي أقل مما عداهاء تجمع رؤوس 
المسائل والردود الإجمالية عليها باعتبارها خارج حظيرة الإسلام أصلا. بخلاف 
الموضوعات الكلامية التي أنفق فيها كثيرًا من تصانيفها أو أكثرهاء نظرًا لأنها 
مع بعدها عن فهم السلف إلا أنها اشتبهت على كثير من الناس» وتداخلت مع 
المذاهب الفقهية» فكان لزامًا أن يذيع انتقاداته التفصيلية عليها إلى حد أن شرح 
العقيدة الأصفهانية شرحًا نقديًا ليبين ما فيها. ثم يأتي التصوف ونجد ردوده 
المستقلة ككتاب الاستقامة في نحو مسألة السماع» والاقتضاء في بعض مباحثه : 
ليست بالكثيرة. بخلاف تعاطيه البنائي مع التصوف السلوكي الذي كان أكثر من 
النقدي». فكثير من كتبه ومسائله وأبحاثه عن التصوف فيها أخذ ورد واحتمال 
واعتذارء وتفصيل وتبيين» كما فى شرحه على حزب الشاذلي وغيره» ومنه 
مدارج السالكين وغيره من كتب ابن القيم الصوفية. 

وأما الفقه: فبعد مرحلة ابن تيمية المذهبية الحنبلية التي وضع فيها شرحًا 
على عمدة ابن قدامة: فإنه من الواضح أنه لم يكن مهتمًا أن يصوغ بحوثا فقهية 
شاملة» إلا في المسائل التي رأى الفساد فيها بيّئا كالحيل ونكاح التحليل» 
واكتفي بكتابة بعض القواعد الفقهية الجامعية» فضلا عن الفتاوى» وإنما توسع 
فى مسألة الطلاق والزيارة نظرًا للردود التي جرت عليه فيها. فالقضية ببساطة أن 
ابن تيمية - وفق اجتهاده - قد شغل مشروعه الإصلاحي بما رآه الأكثر أهمية 
وضررًا في عصرهء وهو المشروع الكلامي والفلسفي ذات الضلالات العقدية 
الخطيرة. وقد ظهر هذا جليًا في الحكاية التى حكاها أبو حفص البزار الذي 
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اقترح عليه أن يضع كتابًا في الفقه يضمنه اختياراته» حيث يقول: «ولقد أكثر 
رضي الله عنه التصنيف في الأصولء» فضلًا عن غيره من بقية العلوم» فسألته عن 
سبب ذلك» والتمست منه تأليف نص في الفقه يجمع اختياراته وترجيحاته ليكون 
عمدة في الإفتاء. فقال لي ما معناه: الفروع أمرها قريب. وإن”** قلد المسلم 
فيها أحدَ العلماء المقلدين؛ جاز له العمل بقولهء ما لم يتيقن خطأه)”””. 
وسيأتي كلام آخر على هذا النص في إشارتنا إلى الوهابية ثم السلفية المعاصرة. 
ومع ذلك وللمفارقة فإن الأزمات الكبرى التيمية» وبخاصة آخر حبستين للشيخ 
وهما أطولهما اللتان مات فيهما؛ كانت فقهية لا كلامية - تعرض لأزمات 
كلامية لكن أقل خطورة -. وأنا أفهم سبب تلك المفارقة؛ لأن البون الشاسع 
للفلسفة عن الشريعة وظهور فسادها ومجافاتها إياهاء وكذلك بعد علم الكلام 
عن الهم الواقعي الشرعي : ساعد على عزل تلك المسائل 55-55 عن حرارة 
الصراعء وإن القرب النسبي للكلام أضرهء فإن القرب اللصيق للفقه بالشريعة 
والحياة (الاجتماعية والسياسية) كان الأكثر ضررًا عندما تعارك فيه مع المجتمع 
العلمي المغلق للفقهاء التقليديين. 

فالذي أريد أن أقوله إن التعامل مع الفقه ومحاولة إصلاحه: ليس بالأمر 
البسيرة لأنه.بساطة ليس أمرًا فكريا وحيبيهة يل أمير تتداخل فيه تعتقيدات 
السياسة والمجتمع» وبخاصة في زمن الشيخ المملوكي الذي جرى فيه تكريس 
التقليد وتكريس رباعية الفقه بصورة رسمية لأول مرة في القضاء والفتوى. ولذلك 
في تقديري» ووفق ما ذكرناه من دوائر ابن تيمية الإصلاحية؛ فإن ابن تيمية لم 
يسم ذلك سلفية فقهية ويجعلها شعارًا ودعوة. نظرًا لطابع ابن تيمية الإصلاحي. 
ولكون كثير من أمور الفقه أمرها قريب كما نقلنا عنه قريبًا. ولكن هذا لم يمنع 
أن ابن تيمية مارس ذلك النزوع السلفي (الإحيائي) في الفقه أيضّاء تنظيرًا 
وممارسة كما رأينا في مسائله التي مارس فيها الاجتهاد خارج المذاهب الأربعة. 


وقد يثار سؤال: أين كانت هذه النزعة السلفية في الفقه ما بين أحمد وابن 


(48) في الأصل : من 2 وله وجهء 0 أغلب ظني أن الصواب: إن وهو أوضح. 
(49) البزارء الأعلام العلية في مناقب ابن تيمية» (33). 
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تيمية؟ والجواب أن هذا يرجع للتصور التاريخي الصحيح لتاريخ العلوم. فعقب 
وفاة الأئمة الأربعة مرّ الفقه بحالة من السيولة المذهبية» استمرت لنحو قرنين» 
لا يمكن الزعم معها أن هناك نظامًا تقليديًا مذهبيًا صارمًا مغلقًا قد نشأ ساعتهاء 
بل كانت المذاهب شبيهة بالمدارس» يمارس فيها الاجتهاد فعليًا ولكن في نطاق 
الأصول العامة بالمدرسة - وهو ما استدمجته المذاهب في بنيتها العامة وأسمته 
أوجهًا أو تخريجًا بعد ذلك -» وقد يتمادى ويخرج خارج المدرسة إلى الاجتهاد 
المطلق. ولذلك نظائره المعروفة. وإذا تجاوزنا ذلك فنحن لا نتكلم عن فترة 
متطاولة واسعة من التقليد الصارم الذي اتسع فيه الخلل عن طبيعة الفقه وفق 
التصور السلفي المناهض للتقليد والرأي عند أحمد وأهل الحديث» بل وأئمة 
المجتهدين أنفسهم» فنحن نتكلم عن نحو قرنين تقريبًا حتى جاءت النوبة إلى 
موجة ابن تيمية الإحيائية» وقد سبقتها موجات أخرى كما استعرضنا عند أبي 
شامة. وقبله ابن حزم الذي حرم التقليد مطلمًا وثمة نماذج أخرى. فنحن نقر أنه 
بالفعل لم يكن هناك استعمال للشعار السلفي في النظام الفقهي في هذه الفترة» 
إما لعدم الحاجة إليه لشيوع السيولة الفقهية أصلاء أو لطبيعة النظام الصارم 
الفقهى بعدهاء قبل صحورة ابن تيمية السلفية الإحيائية» وما سبقها من مشروعات 
صغيرة. فالحاصل أن ابن تيمية قد أعاد الفكرة ولم ينشئهاء ولكنه طورها 
وصقلها على طريقته المعتادة. ليس ذلك فحسبء. ولكنه في الوقت نفسه أجرى 
عملية إصلاحية فيما يتعلق بالموقف من أبي حنيفة وأهل الرأي وإعادة الاعتبار 
لهم والاعتذار عنهم» بما لا يسع المقام لذكره هنا. 

وبذلك يتضح معنا أن السلفية في معمارها التيمي - على الأقل - تتسم 
بالعموم بما أهو أوسع من المعنى اللاهوتي التقني الضيق. وأن ابن تيمية كانت 
لديه ملامح للفقه السلفي» وللنزعة الفقهية الأثرية والرد على أهل الرأي» وإن 
كان بمستوى أقل من الذي عند أهل الحديث وأكثر تسامحًاء وقد وسّع ابن 
القيم ذلك في مدوناته المطولةء بما لا تكاد تبلغ السلفية المعاصرة آلتها 
الحجاجية بدونه. 
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وك ذلك ودى أنه معي عق متناول لفيا ولا نعيب عليه كثيرًا لآن ذلك 
يستلزم إحاطة واسعة بقضايا التراث وهذا لا يتأتى للكثيرين» وبخاصة في البيئة 
الغربية. 
000 


وإذا انتقلنا إلى التحقق السلفى اللاحق لابن تيمية» وهو الدعوة الوهابية» 
فإننا نواجه خفوتا وانحسارًا في ذلك المنزع التيمي السلفي المتحرر من الفقه 
المذهبى. وسأحاول أن أشرح بنئية: 


ومع ذلك. ولطبيعة الاشتباك الوجودي الواقعي في المؤسسة العلمية 
والمجتمع المعرفي بين الفقه والعقيدة» مع عدم الاتصال الموضوعي بينهما (فقد 
كان هناك تقسيم ثلاثي فعليًا بين الفقه والمذهب العقدي والطريقة الصوفية)؟ فقد 
اهم ابن عبد الوهاب جرّاء دعوته التى هي عقدية بالأساس أنه يدّعي الاجتهاد. 
ويروم الخروج عن المذاهب والتقليد! وهذا يوضّح لك طبيعة العلاقة اللازمة 
بين السلفية وسائر المجالات» وأنها منهج وتصور في نفسهاء وليست مجرد عَلَم 
على معنى عقدي ضيق كما ذهب مؤلفنا. ْ 

وإذا رصدنا بعض المؤلفات التى كتبها معارضو ابن عبد الوهاب». نجد 
منها «سيف الجهاد لمدعي الاجتهاد» لشيخه الإحسائي عبد الله بن محمد بن 
عبد اللطيف»ء واتهكم المقلدين في مدعي تجديد الدين». للفقيه الحنبلي ابن 
عفالق”"”'. و«أشد الجهاد في إبطال دعوى الاجتهاد» لابن جرجيس. وقد شكا 
ابن خبك الوهفات: تفنسه من تلك التهمة واغنييها فريةة: فقال»«شاكيا كلك 
الافتراءات: (إني مبطل كتب المذاهب الأربعة؛ وإني أقول: إن الناس من 
ستمائة سنة ليسوا على شيءء وإني أدعي الاجتهاد؛ وإني خارج عن التقليد؛ وإني 


(50) راجع: عبد العزيز العبد اللطيف». دعاوى المناوئين لدعوة الشيخ محمد بن عبد 
الوهاب» (36» 42). 
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أقول: إن اختلااف العلماء نقمة .... جوابى عن هله المسائل أن أقول : سبحانك 
هذا بهتان ظ ا 


ومع ذلك: فهل كان موقف ابن عبد الوهاب مذهبيًا مائة بالمائة؟ وبعبارة 
أخرى: هل لم يكن لديه ملاحظات على النظام المذهبي المتأخر؟ لابد أنه قد 
كان له. ويكفي أن يكون في حسابنا أن جميع من قاموا عليه من أعدائه - كابن 
فيروز الحنبلي الشهير والخصم التاريخي - كانوا من عق المذهبيين» وكان شطر 
احتجاجهم عليه أنه مقلد ليس مجتهدًا فلبين. له أن جمدل ا لقوان بوالييية 1777 
والشطر الآخر أن أصحابهم المتمذهبين نصوا على تصحيح - أو على الأقل 
عدم تشريك - ما يذهب هو إلى أنه شرك. 


ومن ثَمَّ فقد كاشف ابِنُ عبد الوهاب المتمذهبين» وخاض معهم الصراع. 
ليهور مشروعه الإصلاحى. وأصرٌ ابن عبد الوهاب على ضرورة استبعاد 
الاحتجاج عليه بالمتأخرين من أهل المذاهب» والاستعاضة بهم عن الأدلة وفهم 
السلفت الأوليق لهناء.فهها كتر .فز لاع المتاخرون»:وههها كانرا مترزية عذهياا 
والشرك كادن حجر الهيتمي». والحجاوي» وكلاهما مرجع فنا فى في مذهبه : 
الشافعي والحنبلي» ومن هنا كان حريصًا على بيان أن هؤلاء المتأخرين غير 
ممثلين لسلفهم». ولذا فإنه يقول: ااعير خافي عليكم ما درج عليه رسول الله عد 
وأصحابه» والتابعون وأتباعهم», والأئمة كالشافعي وأحمد وأمثالهما ممن أجمع 
أهل الحق على هدايتهم» وكذلك ما درج عليه من سبقت له من الله الحسنى من 
أتباعهم. وغير خافٍ عليكم ما أحدث الناس في دينهم من الحوادث» وما خالفوا 
فيه طريق سلفهم. ووجدتُ المتأخرين أكثرهم قد غيّرَ وبدّل» وسادتهم وأئمتهم 

(51) الدرر السنية فى الأجوبة النجدية» (34]1). 
(52) انظر في رده على ذلك النقد: الدرر السنية» (331|13)» وسئئنقل نضًا آخر في 


المتن يدل عليه. 
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ابن كثير والحافظ ابن رجب. قد اشتد نكيرهم على أهل عصرهم الذين هم خير 
من ابن حجر وصاحب الإقناع بالإجماع؛ فإذا استدل عليهم أهل زمانهم بكثرتهم 
وإطباق الناس على طريقتهمء قالوا: هذا من أكبر الأدلة على أنه باطل» لأن 
رسول الله ككلِ قد أخبر أن أمته تسلك مسالك اليهود والنصارى حذو القذة 
القذة)23537 


ليتخلص حاصل الخلاف بين دعوة الشيخ التي تريد العودة إلى الأدلة 
المبينة لمعنى التوحيد ومعنى الشرك» وفهم السلف الأولين لهاء بعيدًا عن 
الشبهات والبدع التى عرضت للمتأخرين» فلا يلزمه التقليد البتة ما استبانت له 
الحجة من الكتاب والسنة؛ وبين خصومه الذين هم في الحقيقة أتباع المتأخرين 
القائلين بلزوم التقليد» فيقول الشيخ مجسذا ذلك بجلاء: «والحاصل: أن صورة 
المسألة» هل الواجب على كل مسلم أن يطلب علم ما أنزل الله على رسوله. ولا 
يعذر أحد في تركه البتة؟ أم يجب عليه أن يتبع التحفة*" مثلا؟ فأعلم المتأخرين 
وسادتهم منهمء كابن القيم؛ قد أنكروا هذا غاية الإنكارء وأنه تغيير لدين الله 
واستدلوا على ذلك بما يطول وصفه من كتاب الله الواضح»ء ومن كلام رسول 
الله يَلِيِ البين لمن نوّر الله قلبه. والذين يجيزون ذلك أو يوجبونه يدلون بشبه 
واهية» لكن أكبر شبههم على الإطلاق: أنا لسنا من أهل ذلك» ولا نقدر عليه. 
ولا يقدر عليه إلا المجتهد. وإنا وجدنا آباءنا على أمة وإنا على آثارهم 
0 ش 


ويحضر عند ابن عبد الوهاب بعد ذلك اسم الغريم العتيذ للدعوة الوهابية» 


ابن فيروز» الفقيه الأحسائى الحنبلى البارزء الممثل للمدرسة التقليدية المذهبية» 


(53) الرسائل الشخصيةء. (253-252|6)؛ والدرر السنيةء» (38|1). 


(54) تحفة المحتاج شرح المنهاج» في الفقه الشافعي» لابن حجر الهيتمي. 
(55) الرسائل الشخصيةء (254!6)؛ والدرر السنية» (40-3911). 
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والتي تنقسبن للحتابلة أيضنا» وهذا الانتساب الخطير يعني منازعته لابن عبد 
الوهاب في مرجعيته الخاصة., باعتبار الأخير حنبليًا أيضاء فيحيل ابن عبد 
الوهاب على أهم مدونة حجاجية سلفية في نقض التقليد المذهبي في صورته عند 
المتأخرين: إعلام الموقعين لابن القيم: «فعندكم كتاب إعلام الموقعين لابن 
القيم عند ابن فيروز في مشرفه» فقد بسط الكلام فيه على هذا الأصل بسطأ 
كثيراًء وسرد من شبه أئمتكم ما لا تعرفون أنتم ولا آباؤكمء وأجاب عنها 
واستدل لها بالدلائل الواضحة القاطعة»”©'. ليضاد ابن عبد الوهاب تلك التهمة 
- دعوى الاجتهاد - صراحة: «وأما هذا الخيال الشيطاني الذي اصطاد به 
الناس» أن من سلك هذا المسلك فقد نسب نفسه للاجتهاد.ء وترك الاقتداء بأهل 
العلم. وزخرفه بأنواع الزخارف؛ فليس هذا بكثير من الشيطان وزخارفه)”””©. 
وهنا - في السياق السجالي السابق الذي استعرضناه - يرمي ابن عبد 
الوهاب المتأخرين بانبتات صلتهم بالأئمة الذين ينتسبون إليهم أصلاء وأنهم 
مقلدون للمتأخرين بلا حجة: «فمعلوم أن اتباعكو- لابن حجر في الحقيقة» ولا 
تعبؤون بمن خالفه من رسول أو صاحب أو تابع حتى الشافعي نفسهء ولا 
تعبؤون بكلامه إذا خالف نص ابن حجرء وكذلك غيركم إنما اتباعهم لبعض 
المتأخرين لا للأئمة؛ فهؤلاء الحنابلة من أقل الناس بدعة. وأكثر الإقناع والمنتهى 
مخالف لمذهب أحمد ونصه. يعرف ذلك من عرفه. ولا خلاف بيني وبينكم أن 
أهل العلم إذا أجمعوا وجب اتباعهم. وإنما الشأن إذا اختلفوا. هل يجب علىّ 
أن أقبل الحق ممن جاء بهء وأرد المسألة إلى الله والرسول مقتدياً بأهل العلم. 
أو أنتحل بعضهم من غير حجة. وأزعم أن الصواب في قوله. فأنتم على هذا 
الثاني. وهو الذي ذمه الله وسماه شركأروهو اتخاذ العلماء أرباباً. وأنا على 
الأول» أدعو إليه وأناظر عليه. فإن كان عندكم حق رجعنا إليه وقبلناه منكم. 
وإن أردت النظر في إعلام الموقعين. فعليك بمناظرة في أثنائه عقدها بين مقلد 


(56) الرسائل الشسخصية» (255|6)؛ والدرر السنيةء (40|1). 
(57) الرسائل الشخصية» (257|6)؛ والدرر السنية» (43|1). 
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وصاحب حجة»”*6. ولا شك أن هذا النص مهم جدًا وله تعلق بقضايا فقهية 
خطيرة كطبيعة التمذهب وتصور ابن عبد الوهاب» ذلك التصور الذي جرى 
تعديله والتخفيف من حدته في الطبقات اللاحقة عليه بحسب رؤيتنا. ولكن هذا 
ليس بموضوعنا في ذلك المقام. 

ويربط ابن عبد الوهاب - كما ربط ابن تيمية قبله - ذلك السجال المذهبي 
وطبيعة التقليد وعلاقته بالاجتهاد وماهية الاجتهاد: بالموضوع العقدي. كما 
ربطه في السابق بجعل التقليد المحض مع خلاف العلماء والإعراض عن البينات 
مذمومًا وشركاء فيربطه تارة أخرى بمفهوم الفرقة الناجية»؛ فحسم الموضوع بأن 
بن كاه على اظريقة الفونة اناجية عم [نا علي وا مونا بي دنهو نكر إلى ينا 
قبل التقليد. وإذا كان المخالفون مقلدين؛ فليسوا من الفرقة الناجة شرن 
«وهل يتصور شيء أصرح مما صح عنه كَكِةِ أن أمته ستفترق على أكثر من سبعين 
فرقة» أخبر أنهم كلهم في النار إلا واحدة» ثم وصف تلك الواحدة أنها التي على 
ما كان عليه الرسول كل وأصحابه. وأنتم مقرون أنكم على غير طريقتهم. 
وتقولون: ما نقدر عليهاء ولا يقدر عليها إلا المجتهد. فجزمتم أنه لا ينتفع 
بكلام الله وكلام رسوله إلا المجتهد. وتقولون: يحرم على غيره أن يطلب 
الهدى من كلام الله وكلام رسوله وكلام أصحابه. فجزمتم وشهدتم أنكم على 
غير طريقتهم. معترفين بالعجز عن ذلك. وإذا كنتم مقرين أن الواجب على 
الأولين: اتباع كتاب الله وسنة رسوله» لا يجوز العدول عن ذلك» وأن هذه 
الكتب والتي خير منها لو تحدث في زمن عمر بن الخطاب لفعل بها وبأهلها 
أشد الفعل» ولو تحدث في زمن الشافعي وأحمد لاشتد نكيرهم لذلك». فليت 
شعري متى حرم الله هذا الواجب» وأوجب هذا المحرم؟ ولما حدث قليل من 


(58) الرسائل الشخصية» (258|6)؛ والدرر السنية» (45-44|1). 
السنية» (27|4)» وما بعدهاء وبخاصة: (58-57|4), ولا شك أن مثل هذه التصورات 
ذات دلالة كبيرة» وأهمية بالغة فى صياغة التصورات السلفية المعاصرة عن الفقه فى مرحلة 


لاحقة. 
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هذاء لآ يشيه ها انق عليه في رمن الامام :شغد إنكارء ريق 1597957 ويركر 
نهى بعض الأقوة ب منهم حول - عن كتابة آرائهم ومسائلهم. ميد | : «فإذا 
كان هذا كلام أحمد في كتب نتمنى الآن أن نراهاء فكيف بكتب قد أقرّ أهلها 
على انفسهم انهم ليسوا من اهل العلم. وشهدوا على أنفسهم بذلك. ولعل 


بعضهم مات وهو لا يعرف ما دين الرسلام الذي بعث الله به رسوله 2617 


ورغم ذلك السجال الشديد مع المتمذهبين» فلا يمكن القول إن الشيخ 
محمدًا ادعى الاجتهادء. ولا مارسه فعليًا على الأقل كابن تيمية» وكذلك غالب 
أهل دعوته من الوهابيين في تلك الطبقة وما بعدهاء وإنما اقتصر سجاله ذلك 
على نزع الوثوقية والمعيارية والحجية عند المذهبية المتأخرة الصارمة المغلقة 
بسبب صدامها حول مشروعه الأساس عن التوحيد والشرك» دون تطرق لمسائل 
أخرىء بل ظل ابن عبد الوهاب حنبليّاء في الجملة على الأقل. 

وقد تتابع الوهابية على وصفه بذلك. كما يقول عنه عبد اللطيف بن عبد 
الرحمن بن حسن: «وقد تتبع العلماء مصنفاته» رحمه الله- من أهل زمانه 
وغيرهم- فأعجزهم أن يجدوا فيها ما يعاب. وأقواله في أصول الدين مما أجمع 
عليه أهل السنة والجماعة» وأما في الفروع والأحكام فهو حنبلي المذهب» لا 
يوجد له قول مخالف» لما ذهب إليه الآئمة الأربعة؛ بل ولا خرج عن أقوال أئمة 
مذهبه. على أن الحق لم يكن محصورًا في المذاهب الأربعة» كما تقدم. ولو 
كان الحق محصورا فيهم لما كان لذكر المصنفين في الخلاف» وأقوال 
الصحابة» والتابعين ومن بعدهمء مما خرج عن أقوال الأربعة فائدة»”7©. و 


(59) يقصد أن تدوين الكتب لم يكن معروفًا زمن الفقهاء أصلًا حتى كانوا ينكرونه» كما 
كان يفعل الإمام أحمد. وهذا ضرب في البناء المذهبي» ولكن ليس من غرضي التوسع في 
استقراء ذلك وتحليله هنا. 

(60) الرسائل الشخصيةء. (259|16 -260)؛ والدرر السنية» (46|1 -47). 

(61) الرسائل الشخصيةء (26016 -2261)؛ والدرر السنية» (46|1 -47). 

(62) الدرر السنيةء (446|1)» وانظر كلامًا مثله لابن بازء في مجموع فتاويه: 
(3471). 
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ذلك فيوضّح إسحاق بن عبد اللطيف أن هذه الحنبلية إجمالية وليست على طريقة 
التقليد المذهبي الصارم لدى المتأخرين» فيقول في وصف جده: «ولا يرى ترك 
السئن والأخبار النبوية لرأي فقيه. ومذهب عالم. خالف ذلك باجتهاده». بل السنة 
أجل في صدره وأعظم عندهء من أن تترك لقول أحدء كائنا من كان؛...؛ نعم 
عند الضرورة» وعدم الأهلية والمعرفة بالسئن والأخبار» وقواعد الاستنباط 
والاستظهار. يصار إلى التقليد. لا مطلقاء بل فيما يعسر ويخفى. ولا يرى 
إيجاب ما قاله المجتهد. إلا بدليل تقوم به الحجة» من الكتاب والسنة. خلافا 
لغلاة المقلدين. ويوالي الأئمة الأربعة» ويرى فضلهم وإمامتهمء وأنهم في 
الفضل والفضائل» في غاية رتبة يقصر عنها المتطاول؛ وميله إلى أقوال الإمام 
ةد أكفر )637 

ومع ذلك. وكما رصدنا في (ما بعد السلفية)» فقد استمر الوهابية على 
نهج محافظ في الفقه. ملتزمين في الجملة بالفقه الحنبلي» وظلوا متخلفين 
منهجيًا وتطبيقيًا عن ابن تيمية في ذلك المجال. «هناك مستوى ثان إذن من 
التعاطي السلفي مع الفقه. فبعد أن مثل ابن تيمية المستوى الأول بامتلاكه الآلة 
والأدوات الاجتهادية اللازمة» التي تمكنه من الاجتهاد والتوليد الفقهي المناسب 
ت يبدو التعاطي الوهابي أكثر تواضعًاء واعترافًا بالفروق الإمكانية. فهم حنابلة 
من حيث العموم» مع الاحتفاظ بعدم المخالفة الصريحة لنصوص الكتَّاب والسئة 
أو الإجماعء, أو الإعراض عنهاء ولكن يبقى أن المسائل الخلافية» التي لا 
نصوص صريحة فيها؛ يبقى للتقليد مجاله» نظرًا لندرة المجتهدين في الأزمان 
الو 540 ش ١‏ 


وتفسيرنا لذلك الانحسار الوهابي في الفقه عن التطوير السلفي الذي مارسه 


(63) الدرر السنية» (526|1). 

(64) ما بعد السلفية» (319)». وانظر الشواهد على الحنبلية الوهابية» حتى فى مسألة 
الطلاق الشهيرة عند ابن تيمية حيث تابعوا فيها المذهب. إلا ندرة: (324-319).: إلى حد 
تعريض ابن عبد الوهاب لنقد الألباني أنه لم يكن سلفيًا في الفقه بل كان مقلدًا. 
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ابن تيمية: هو اختلاف المشروع. فإن المشروع الإصلاحي يوجه قله الاسام 
06 المركزية نحو مساحة الخلل الأكبر التي يستهدف إصلاحها. ولمّا كانت 
المسألة العقدية» وبخاصة مسائل التوحيد والاتباع هي السبب الباعث لحركة ابن 
عبد الوهاب: فقد استوعبت مساحة الضوء في مشروعه السلفي أكثر من غيرهاء 
حتى من المسائل الكلامية الأخرى كالسجال الأشعري الصفاتي على سبيل 
المثال الذي استهلك مساحة الضوء بصورة أكبر من غيره في المشروع التيمي 
الإصلاحي. ولكن لأن هناك فارقًا هائلا في الرتبة بين ابن تيمية والوهابية: فقد 
تعددت المجالات والأصعدة التي استطرق إليها مشروع ابن تيمية» بما لا يمكن 
مقارنته مع الوهابية» ومن ثُمَّ برز - وإن لم يكن بشدة أيضًا كما ألمحنا - 
الجانب الفقهي المحض في مشروع ابن تيمية الإصلاحي عنه في المشروع 
الوهابي. ولم يتماسّ الخطاب الوهابي مع مسألة التقليد إلا بصفة جانبية حين 
تقاطع مع القضية الأم وهي التوحيد والاتباع» فكان من قبيل ما لا يتم الواجب 
إلا به فهو واجبء. وإلا فلم يكن من وكد ابن عبد الوهاب ولا اتباعه بالمقام 
الأول ولا حتى الثاني القيام بحركة إحيائية تستهدف الفقه والاجتهاد شد 
وهذا النزوع كان ابن تيمية واعيًا به» ونصٌ عليه في حكاية ا حفص البزار 
التي نقلناها من قبل» إذ قال اعتذارًا عن عدم الانشغال بالكتابة الفقهية 
الاجتهادية: «الفروع أمرها قريب» وإن قلّد المسلم فيها أحد العلماء المقلدين؛ 
جاز له العمل بقوله ما لم يتيقن خطأه. وأما الأصول فإني رأيت أهل البدع 
والضلالات والأهواء كالمتفلسفة والباطنية والملاحدة والقائلين بوحدة الوجود 
والدهرية والقدرية والنصيرية والجهمية والحلولية والمعطلة والمجسمة والمشبهة 
والراوندية والكلابية والسالمية وغيرهم من أهل البدع؛ قد تجاذبوا فيها بأزمّة 
الضلال» وبان لي أن كثيرا منهم إنما قصد إبطال الشريعة المقدسة المحمدية 
الظاهرة العلية على كل دين» وأن جمهورهم أوقع الناس في التشكيك في أصول 
دينهم »...2 فلما رأيت الأمر على ذلك؛ بان لي أنه بعلن كل ويا بتر 
دفع شبههم وأباطيلهم وقطع حجتهم وأضاليلهم أن يبذل جهده ل ليكشف رذائلهم 
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ويزيف دلائلهم ذيّا عن الملة الحنيفية والسنة الصحيحة الجلية)”65, 
فالطابع الإصلاحى لمشروع السلفية باستمرار ينجذب نحو مساحة الخلل» 
مع محافظته على ثوابته السلفية بطبيعة الحال. وهو ما توزع على الهم الكلامي 
ف عصر تيمية» والتوحيد فن عصر الوهابية» وسؤال الانحطاط فى عصر السلفية 
المعاصرة. كما سنشير. 
08( 


إذاخلضيا هما سيق إلى أن السلفية كانف:دائما + وباستمرار» متيروعا ذا 
نزوع منهجي شمولي» قد تبزغ شموليته أحيانا وقد تخفت ولكنها لا تختفي : 
فإننا نخالف المؤلف حينئذ فيما قرره أن السلفية المعاصرة» وبدءًا من سلفية 
رفيا تتحدردا وجيله السلفي الإصلاحي قد وسّعوا مفهوم السلفية. 
بالمخالفة لمعناها اللاهوتي الضيق في المدونة التراثية الإسلامية. 

ومن هنا نستطيع أن نعيد قراءة الإشكال الذي تحيّر معه المؤلف قليلاء 
حول استعمالات رشيد رضاء والقاسمي»؛ وغيرهما: لمصطلح السلفية ومعناهاء 
في المجال الفقهيء الذي رآه المؤلف استعمالا جديدًا ومباغتّاء أو (مربكًا 
ومنشونا):- على سحل اتعفيرة. 

فعندما قال القاسميء, مدافعًا عن نفسه ضد خصومهء بسبب آرائه الفقهية 
ونزوعه الفتووي غير المتقيد بالتقليد المذهبي: أنه (زعم الناس بأني *#* مذهبي 
يدعى الجمالي/ وإليه حينما أفت ** ي الورى أعزو مقالي/ لا وعمر الحق 
إني *#* سلفي الانتحال)» كما نقلنا في الكتاب بحسب إشارة المؤلف؛ كان 
يعني ما قال ويفهمه. فنقف مع عبارة المؤلف التعليقية على الأبيات» وتعليق 
ببائخي العنان علبيا» إذ يقر ا«والقرتك تل .هذه اليتازة أن القاهمى عار 


(65) الأعلام العلية» (33- 34). 
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وذَّمَبَ رضا إلى أَبْعَدَ من ذلك في تَعْليقِهِ على هذه القصيدة عام 1914» فقال إِنَّ 
مذهب السلف ليس ”إلا العمّل بالكتاب والسّنّة. بلا زْيَادةٍ ولا نَقْضَاوْءِ على 
الوّجْْهِ الذي كانوا يَفْمَمُونْه في الصّدْرٍ الأَوَّلٍ'“”02. هذا التَّعْرِيكُ الواسِعٌ لمذْمَبٍ 
السَّلَفٍِ كتَعْبيرٍ شامل عن الْأَصَالَةِ أو الأَوَلِيّةِ الدينية لربما يبّدو عاديا اليوم» ولكن 
إذا وَضِعًّ في كاف الأذنات الدينية في مُنْتَصَفٍ العَمَدٍ الثاني من القرن العشرين؛ 
فإنه يَبْدَو تفسيرًا خصٌّوصِيًا [فقهيًا] لمفهوم مذهب السلف»» وتعبير رضا أن 
المنار «سلفية المسلك» بالعموم» وتعبيره عن نفسي بالحنفي المتقدم والسلفي 
المتأخر: نجد أننا أكثر فهما لهذه الإطلاقات. ولا نجد فيها - إذا اتسمنا 
بالوعي التاريخي لتحققات السلفية الذي سلكناه - تشويشًا أو اضطرابًا. فنحن 
في ضوء ما قررناه؛ نرى الصورة مغايرة» ونرى أن القاسمي ورضا ونحوهم 
فْهمّا الأيديولوجيا التيمية» وتنظيره» وتاريخه العملي في الممارسة الفقهية 
السلفية» وأرادوا مد حبلها وتبنيها وتسنم قيادتها في خضم حركتهم الإحيائية. 


ومن الأآمثلة اللأخرى التي استعرضها المؤلف لذلك التشوش في استعمال 
السلفية في تلك الحقبة» والتي تتضح لنا قراءتها بصورة أصح في سياق قراءتنا 
التاريخية لأصول السلفية وتحققاتها التاريخية: ما ذكره المؤلف في الفصل 
الثالث» أن قبة العشرينيات والثلاثينيات؛ قد شهدت ظهور اسم السلفية لأول 
مرة - بحسب تنظير المؤلف - عَلَما على منهج فقهي» في كتابات رشيد رضا 
خصوصًا بوضوح. ثم أورد أنه قد استمر هناك نوع من التصالح مع المذهبية 
وإبداء الاحترام لها كما في كتاب (الإسلام الصحيح) للزواوي أحد تلاميذ رضا. 
ونحن نقول إن إبداء الاحترام للمذاهب وأئمتها إلى حد القطع بأن مخالفها 
جملة مخطئ في عامة الشريعة: هو كلام تيمي بالأساس» فلم يكن ابن تيمية 
هدميًا في نظرته للتراث الفقهي». بخلاف نقضيته في التراث الفلسفي أو الكلامي 
على سبيل المثال» وقد استفضنا في بيان ملامح ذلك في كلامنا السابق. 


وها يدل على ذلك ان المؤلت اسية بدليا اخ على ذللكة الارتياك 
والتشيوى التبلقى فى تلق الحقية بين الققه الفيلقى الصدين بوالققه اللقليدف 


/1 


المذهبي» والذي أرجعه المؤلف لطبيعة كون السلفية المعاصرة الجديدة كانت 
في طور التشكل والتكوّن: هو الشيخ محمد منير الدمشقي» الذي كتب كتابًا 
قصر فيه السلفية على المكون العقدي - مذهب الحنبلية الجديدة-والأكثر من 
ذلك أنه عاب التشدد وتفريق المجتمع» ويظهر كأنه داعم للمذهبية بقوة» فالآئمة 
أقرب عهذدا بالسلفء فهم السلفية الحقيقية. ونقول إن هذا يفهم بيسر ووضوح 
فى ضوء ما نذكره عن موقف ابن تيمية البنائي مع الفقه التقليدي» والذي لم 
يكن موقفًا هدميًا مهما شابَّهُ من نقد. فلم يكن الدمشقي رغم كلامه ذلك مذهبيًا 
مائة بالمائة كما قد يوحي كلام المؤلف عنه. والبينة على ذلك أن منيرًا الدمشقي 
نفسه هو الذي طبع كتاب «الروضة الندية» في المطبعة المنيرية» وهو شرح 
صديق خان على كتاب الشوكاني الفقهي» الذي هو فقه غير مذهبي ولا تقليدي. 
بل هو من عمد السلفيين المعاصرين غير المذهبيين الذي يعتمد عليه كثير منهم 
في دراسة الفقه. حتى إن الشيخ الألباني وضع تعليقات عليه. وطلب من أحمد 
شاكر تصحيحه» حيث يقول الأخير في آخر الطبعة المنيرية للكتاب: «بسم الله 
الرحمن الرحيم: عهد إلي الأخ الأستاذ الشيخ محمد منير الدمشقي -صاحب 
(إدارة الطباعة المنيرية) - بتصحيح هذا الكتاب -"الروضة الندية"-)667, 
ويصف منير الدمشقي مؤلف الكتاب صديق حسن خان بأنه «الإمام» العلامة, 
محيي آثار السلف الصالح. ذي الأيادي البيضاءء والنعم العظيمة على 
العلماء»””7. ففي حين اعتبر المؤلف كلام هؤلاء العلماء عن المذاهب بتبجيل 
واحترام مع وقوع كلام لهم عن السلفية غير المذهبية في الفقه: اعتبره نوا من 
الاضطراب والتذبذب بسبب أنه مفهوم السلفية الشامل كان في طور التشكل» إذ 
يقول المؤلف: «موقف منير الذي يقول إن السلفية تعني القبول بسلطان المذاهب 


(66) الدرر البهية والروضة الندية والتعليقات المرضيةء التعليقات للألبانى. ط دار ابن 
القيم» ودار ابن عفان» (8)؛ من مقدمة التحقيق» بقلم: علي الحلبي. ١‏ 

(67) في كتابه "أنموذج من الأعمال الخيرية" (ص 2»)395 بحسب مقدمة التحقيق في 
الموضع نفسه. 
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الفقهية التقليدية على التفسيرات الحرة للنصوص؛ قد يبدو غريبًا. ومع ذلكء» فلا 
ينبغي أن يعتبر هذا الموقف علامة على وجود الكثير من الأنواع من السلفية. فإنَ 
تلك النتيجة سََعْنِي ضمنًا وجودً تعريفاتٍ ثابتة للسلفية» وهذا فيه تجاهل للعملية 
برمتها التي تشكّل بها المفهوم. لكنَّ إشاراتٍ منير تعكس الطريقة التدريجية 
والمؤقتة» التي ظهرت بها فكرة السلفية»» فقد بان لك وجه الكلامَيّن الآن. ثم 
إن هناك أمورًا فنيّة أخرى تتعلق بكلام محمد منير الدمشقي عن الأئمة الأربعة 
نفسهء وهو أنه كان في سياق من يكيل السب للأئمة» فدافع عنهم أنهم من 
جملة السلف وأقرب إلى السلف من هؤلاء المدعين» والمؤلف نفسه يقول إنه 
أعرض عن الدخول في التفاصيل الفنية كلزوم الاجتهاد وحقيقته وحقيقة التقليد. 
فليس في كلام الدمشقي على الحقيقة تطرق للزوم المذهبية ولا جتن ا 
التفسير الحر (السلفي) للنصوص. 

ولذلك فإن ما ورد عن رضا أو القاسمي أو غيرهما في هذه الطبقة ليس 
مجرد ارتباك. أو محاولة شعبوية» بل الذي نراه أنهم التقطوا طرف الخيط 
التيمي - وهذا لا ينفي بطبيعة الحال أنهم كغيرهم كانوا يرتبكون أحيانا في 
التنظير أو التطبيق» لكن القصد هو في نفس الفكرة السلفية التي كانوا يحملونها 
وأذالها أضو] لا. وكل ما في الأمر هو تأثير المرحلة الزمنية؛ فقد كان الوقت 
مناسبًا أكثر لمد الحبل السلفي إلى الأمام لتحقيق أفضل عودة ممكنة للخلف 
(السلف). هذا هو جوهر السلفية الذي لم ينفذ إليه كاتبنا - رغم ملاحظاته 
الذكية الكثيرة في تحليلها -. والتي عبرنا عنها بنسخ السلفية وتحققاتها في (ما 
بعد السلفية). 

بل حتى إن زعمنا أنهم - طبقة رضا وجيله - لم يقفوا على تلك 
التأصيلات التيمية والقيمية» مع بُعد ذلك الشديد لاهتمامهم العظيم بكتاباته 
أولاء ولأن رضا أخرج كثيرًا من كتب ابن تيمية؛ أقول حتى إن افترضنا ذلك : 
فلابد أنهم كانوا واعين بصورة مطلقة لحقيقة الاشتغال التطبيقي التيمى ومحنته 
الفقهية التى حبس فيها بسبب التقليد والعصبية. لابد أن هذا كان حاضرًا عند 
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هؤلاء المصلحين» وأرادوا أن يفعلوه في الواقعء حيث رأوا من أعظم أسباب 
تأخر الأمة عقب صدمة تلقّي الحداثة الأوروبية عبر الاستعمار المباشر للعالم 
العربي والإسلامي: هو حصول الجمود الذي هو مرادف عندهم في كثير من 
الأحيان للتقليدء فأرادوا إحياء النموذج التيمي بفتح باب الاجتهاد. إذ لا شك 
أن السلفية (حركة إحيائية) وليس من معنى للإحياء إلا بإرادة العودة إلى الأمر 
القديم» ولا شك أن الأمر القديم كان مرحلة ما قبل مذهبية بالمعنى الدقيق. 


وفي الحقيقة - بحسب رأيي -: لا يمكن تمرير مشروع إصلاحي دون 
مواجهة التقليدء لا لإلغائه بالضرورة» ولكن لتهذيبه على الأقل. فقط كان الفرق 
بين التيمية والوهابية والسلفية المعاصرة: أن منصة الإطلاق في المشروع التيمي 
كانت موجهة ضد الكلام» وعند الوهابية ضد مسائل الشرك التوحيدء وكلاهما 
صارع المقلّدين صراعا لزوميًًا لا أصليّاء كما شرحت من قبل» وكانت منصة 
السلفية المعاصرة موجهة ضد سؤال الانحطاط بعد الجمود وصدمة الحداثة 
الاستعمارية - شكيب أرسلان: لماذا تأخر المسلمون وتقدم غيرهم؟-ومن ثم 
فقد واجهت التقليد من الباب اللزومي نفسه» بِيّدَ أن مشكلة السلفية المعاصرة - 
في تقديري - أنها غفلت عن ذلك أحياناء فبالغت في استهداف التقليدء وهذا 
خطأ ترتبت عليه مشكلات علمية وسلوكية كثيرة» قد أشرت إليها في بعض 
كتاباتي”**'» وهذا من مواضع مجاوزتها للمشروع التيمي ورؤيته. ومن ثم فلست 
أخالف المؤلف في جنس توسع السلفية المعاصرة إلى حد الأيديولوجياء 
وبخاصة في فترة السبعينيات””؟": ولكن أخالفه بصورة مركزية في علاقة السلفية 
المعاصرة بالفكرة السلفية التاريخية وبخاصة في صورها الإحيائية» وأنها ليست 


(5) يمكن الرجوع حول ذلك إلى فصل الاشتغال المعرفي في كتاب (ما بعد السلفية). 
وفي سلسلة مقالاتي المنشورة على مدونات الجزيرة» بعنوان: (من ثمارهم تعرفونهم)» 
وبخاصة المقال (3) المتعلق بالمشكل العلمى للسلفية. 

(69) هل نقول إن هذه كانت لحظة انتصار ابن تيمية وهزيمته فى أن واحد؟ 
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ولذلك نقول: إن السلفية المعاصرة هي بنت ابن تيمية» هي تطبيق للمعمار 
التيمي» مع قصور في القراءة والتطبيق بطبيعة الحال» لكن الشاهد أنها ليست 
منبتة الأصول. ولا هي حركة حداثية ولا حديثة بالمطلق. 

وعنتى ما استشهد .به المؤلف على استشنافية :هذه السلفية المعاضرة أول 
القرن العشرين من أنه «من الصّعْبٍ أن تتخيّل سلفيًا في أواخِر الثمانينيات 
والسعينات من القون الماضى» يَفْبَلَ بالتتزع الديق الداخلي من أخل الرخدة 
الاناذهةه بوتامت لِغِيّاب الاخْيرَام المفنا دل بي مُخْتَلَفٍ المدارس الإسْلامية في 
العفيد: :كما كان كذلك: العديد مدن كوا النينهم السلتيين فى ارال القرة 
العشريخ»؟ فهذا ليس إلا لقضور السلقية التعاضرة الوتاخرة عق 5 
التيمي» وإلا فالتسامح المذكور عند هؤلاء الإصلاحيين له أصوله في تنظيرات 
وتطبيقات ابن تيمية» حتى وإن كان للشيخ بعض التصرفات المخالفة أحياناء 
فهذا أمر طبيعي وعام في جميع العلماء والمدارس. 

(09) 

وننتقل هاهنا إلى النتيجة الثانية التي خلص إليها المؤلف ونخالفه فيها. 
وهي طبيعة التأريخ للسلفية الحداثية» وهل هناك سلفية حدائثية بالعموم أم لا. 
وسأتناول هذه النتيجة بالنقد على مستويين' مستوى الكلام عن تأريخ ماسينيون 
للسلفية» ونقد المؤلف له. ومستوى طبيعة هذه السلفية الحداثية بالفعل وعلاقتها 
بالسلفية المنهج» سواء التاريخي أم المعاصر. 

لقد ذكرنا من قبل» في عرضنا لفصول الكتاب: ما يتعلق بانتقاد المؤلف 
لتعريف ماسينيون للسلفية على أنها حركة إسلامية فكرية» نشأت في الهند عبر 
أسماء أهمها صدّيق حسن خان - مؤسس حركة أهل الحديث -» ثم رفع رايتها 
الأفغاني وعبده. واعتبر المؤلف ذلك تلفيقًا يفتقر إلى القرائن التاريخية أو الأدلة 
المادية من ماسينيون» اصطنع لأجله فئة تحليلية يستعملها في كتاباته. فلماذا فعل 
ذلك ماسينيون؟» وهل اخترع ذلك التعريف وملاحظته التاريخية اختراعًا؟! أم أن 
من الأجدى أن نلتمس وجوه طرحه التاريخي عن السلفية» حتى إن رفضناه 
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بعدهاء بحيث لا نُخْلِي تعريفه من أية حجة ويبقى اختراعًا محضّاء وهو الاقتراح 
غير المقبول بالنسبة لي. 

ورغم عدم حماستي الشخصية للدفاع عن ماسينيون؛ فإنني لا أوافق 
المؤلف على نقده لماسينيون إلا في بعض أجزائه. فحتى ماسينيون - وهو مهما 
اختلفت معه أيديولوجيا فهو باحث مطلع مجد'"" -؛ أجد عندي ما يمكن أن 
يقف في صفه أمام هجوم مؤلفنا الكاسح عليه. 

وأقول: بل إن ماسينيون قد ذكر هذا التعريف التاريخي للسلفية بحسب 
القرائن عنده. والتي ترجع إلى نظره ومعرفته بالحقائق لا مجرد اللقب الذي هو 
السلفية (المعيار المادي الذي يبحث عنه المؤلف). بل إن ساقه المؤلف مما 
اعتبره قرائن على ارتجال ماسينيون لهذا التعريف: وهو حسن علاقته بالسلفيين 
التقليديين (الفنيين) مثل آل الألوسي» والقاسمي إلخ - هو عليه لا لهء فإن هذا 
يدل على نفوذ الفكرة السلفية التيمية إلى ماسينيون» ومعرفته بهاء ومن ثم 
مطابقته بينها وبين الأفكار التي في ذلك العصرء سواء منها ما تسمى بالسلفية 
ورفعه شعارًا لها كحركة صديق حسن خان, أو لم ترفعها ولكن اشتركت معها 
في بعض المضامين - وسنأتي على هذا في كلامنا على طبيعة السلفية الحداثية 
وحقيقة ماهيتها بالمقارنة بالسلفية المنهجية. 

والإجابة المختصرة حول تعريف ماسينيون التاريخي» يتلخص في السؤال : 
لماذا صديق حسن خان بالذات؟ لأنه كان شخصًا سلفي الاعتقاد» على الطريقة 
التيمية» وأعاد حركة الاجتهاد (الشوكاني) التي تعتبر بصورة أو بأخرى امتدادًا 
لنزعة ابن تيمية الفقاهية السلفية”'. ولماذا لم يعمد ماسينيون إلى الوهابية» التي 


(70) قد رافقت أعماله التاريخية كثيرّاء وبخاصة حين كنت أشتغل على كتابى الكبير فى 
فارية :الكوقة » بركدللك اعتعاله«السعروطة عن التازيع «العصنوق: الفلستى والخلاع # حميدها 
تتسم بالاتساع والجدية. 

(71) ثمة فرق واسع, من الجهة المنهجية» والآلية الأهلية» والممارساتية: بين طريقة 
ابن تيمية الفقهية» وطريقة الشوكاني» ولكن الكلام عن الملاحظة العامة» بغض النظر عن 
القصور والتفاوت. 
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يكن لتيب الجبنادر ها" الجانلية لبوا وى بالتعل بحركة يلف لو أن 
الجواب يستند إلى فترة الانقطاع التاريخي للوهابية بعد زوال دولتها وضعف 
تأثيرها في تلك الفترة التي أَرّخ فيها ماسينيون للسلفية الجديدة - وسيأتي معنا 
أن الوهابية كانت ذات تأثير قليل في السلفية الإصلاحية للأفغاني وعبده حماء 
ولم تتجسّر مع السلفية المعاصرة إلا عبر رشيد رضا وطبقته -؛ وأيضًا لأن 
الوهابية كانت متحفظة فقهية ولم تمد الخط التيمي إلى اخره وائرت السلامة ولم 
تقم بحركة اجتهادية» بل ظلت حريصة على التقليد الحنبلي» بسبب ما ذكرناه من 
شواغل المرحلة» أو التفاوت العلمي» أو ما شئت من أسباب فهذا أمر فرعي 
تاريشى لما هو واقم بالفعل. ذلك التحفظ الفقهي الوهابي الذي استمر حتى 
الدولة السعودية السلفية الحديثئة» كما نلاحظ في اتجاه مفتيها الأول: محمد بن 
إبراهيم»ء الذي ظل ملتزمًا بالفقه الحنبلى؛. وكذا سلفه: عبد العزيز بن بازرء 
الذي كان ملتزمًا - إلى حدّ ما فقط - بالحنبلية أيضّاء بخلاف النزعة الأكثر 
تحررية المقتربة من الملامح القيية كلقن او ل 07 في مرحلة متأخرة زمنيًا 
اسرد الا 00 


(72) فعامة اختياراته المخالفة للمذهب الحنبلي هي اختيارات ابن تيمية» كما يقول 
الشيخ ابن جبرين. انظر: ما بعد السلفيةء» (330). 

(73) ولا يخفى ولا يفوتنا أن السلفيين النقاويين - كالحداثيين كما سنشير - قد 
تواصلوا مع الهندء التي كانت تموج بحركة أهل الحديث المنابذة للتقليد؛ والتي كان خان 
من أهم رموزها. والهلالي قد سافر إلى الهند والتقى بعلمائها ومنهم أهل الحديث. وانظر: 
ما بعد السلفيةء» (327). 
الهند ومصر. 
الحنبلى إلى تأثره بشيخه النجدي سعد بن حمد بن عتيق (1930)» الذي سافر إلى الهند 
واتصل بعلمائها وأبرزهم صديق حسن خانء وعاد إلى الديار النجدية بكتبه ونشر فيها كتب 
الشوكانى. انظر: ما بعد السلفيةء» (332-331). 
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ومناء على ذلك اسععرفن للشيهنا فكرنا لدلتية دويق مسر ان 8 فى 
العقيدة والفقه كليهما؛ حتى يتبين بوضوح أكثر مدى الوجاهة النظرية والتاريخية 


0)10( 


صديق حسن خان (ت1890م)» مصلح وأمير هندي معروف. مكثر في 
التأليف. وهو سلفي في الاعتقاد وله نزعة ظاهرية في الفقه. وبصورة عامة يعتبر 
خان من التجليات الإحيائية الاستمرارية لمدرسة الاجتهاد الفقهي المتحرر من 
المذهبية» الذي تقلده بعض مجتهدي اليمن المصلحين» كابن الوزيرء والمقبلي. 
والأمير الصنعاني» ومحمد الشوكاني. وإن كان لهذا الآخير من التأثير في تلك 
الحقبة التاريخية ما ليس لغيرهء لقربه الزمنيى (ت1834م)» وكثرة أتباعه 
وتلاميذهء وموقفه الجيد من الوهابية - بخلاف التردد في موقف سلفه الصنعاني 
بعلة قله فن سلطعة. حية ترى مضب القفناء. والغلاقة مين البمن وعمان 
مع الهند معروفة. 


ارتبط صديق حسن خان بما يعرف بحركة أهل الحديث في الهند. التي 
كانت مقاومة بشدة للاتجاه التقليدي الحنفي الماتريدي الصوفي في صورته 
التقليدية كالبريلوية أو الإصلاحية كالديوبندية'*”'» وهي الحركة التي رفعت راية 
الدليل والحديث». واستمداد الفقه منه دون التقليد والمذهبية» بالإضافة للمكون 
العقدي الأصيل للسلفية وموقفها من الصفات والقدر والإيمان. 


ولا نضيف جديدًا إذا قلنا إن صديق حسن خان كان سلفى الاعتقادء» على 


(74) ولهذا الموضوع آثار كبيرة» وهو من أصول الخلاف الواقعي الإسلامي بين 
مسلمي الهند بين أهل الحديث والحنفية بأطيافهم الندويين والبريلويين وغيرهم. وقد زرت 
الهند مرتينء واطلعت على الشقاق والانشقاق الكبير بين المسلمين هناك تبعًا لذلك» بدءًا 
من أوقات الصلاة إلى الأعياد والاحتفالات والآراء الفقهية» بصورة قد تأخذ منحى أكثر 
تشددًا من بلادنا العربية! 
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مذهب السلف. كما استفاض مؤلفنا في بيان دلالة هذا المصطلح. وقد خاض 
خان تجربةً كلامية؛ مع أنه يقول إنه لم يكن أشعريًا: «وها أنا أخبرك عن نفسي 
وأوضح لك ما وقعت فيه في أمسيء فإني في أيام الطلب وعنفوان الشباب 
شغلت بهذا العلم الذي سموه تارة علم الكلام وتارة علم التوحيد وتارة علم 
أصول الدين» وأَكُْبَبْت على مؤلفات الطوائف المختلفة منهم ورمت الرجوع 
بفائدة والعودة بعائدة؛ فلم أظفر من ذلك بغير الخيبة والحيرة. وكان ذلك من 
الأسباب التي حببت إليَّ مذهب السلف. على أني كنت من قبل ذلك عليه ولكن 


8 كا أن 5 اع 1( 75 
أردت أن ازداد منه بصيرة وبه شغفاً)””7". 


فهو يقول بإثبات الصفات, بلا تأويل ولا تعطيل ولا تمثيل ولا تفويض» 
ويقرر ذلك بوضوح في عامة مؤلفاته. ومنها تفسيره لآيات الصفات. فيقول: 
الاثم استوى على العرش) قد اختلف العلماء في معنى هذا على أربعة عشر قولاً 
وأحقها وأولاها بالصواب مذهب السلف الصالح أنه استوى سبحانه عليه بلا 
كيف بل على الوجه الذي يليق به مع تنزهه عما لا يجوز عليه" '. فإجمال 
مذهبه بوضوح: أن «مذهب السلف الإيمان به وإجراؤه على ظاهره ونفى الكيفية 
ع ور الو 0070 


ولكن الذي نحتاج إلى الكلام فيه» هو أن السلفية كانت منحّى عامًا عند 
صدذيق حسن خان» وليست مقتصرة على المعنى الفني العقدي الضيق» كما يقول 
مؤلفنا عن الاستعمال التاريخى للسلفية ما قبل السلفية المعاصرة الشاملة. 


ولكي أدلّل على ذلك فإنني سأعمد إلى قراءة سريعة مختصرة لمواضع من 

كتاب غير مظنون أنه محل لاستقراء مناحى سلفية صديق حسن خان وبخاصة 
(75) صديق حسن خانء» فتح البيان في مقاصد القرآن» (337|9- 338). 

(76) صديق حسن خانء فتح البيان في مقاصد القرآن»ء (374|/4)» وانظر أيضًا: 


(1017). 
(27) فتح البيان» (2031|2)» وانظر أيضًا: (33119. 332). 
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الفقهية» التي قد يتصّوَّر أنه يحسن طلبّها من كتبه الفقهية أو العقدية أو حتى 
الحديثية؛ إلى تفسيرهء الذي سماه «فتح البيان في مقاصد القرآن». 


تفسيره الذي ينعي في مقدمته» بما يبين منهجه المقصود في التفسير؛ على 
الدون ايتكلمون في القرآن بلا سند ولا نقل عن السلف: ولا رعاية لللأصول 
الشرعية» والقواعد العربية»”*". فقد دبّ الخلل في التفسير بسبب إهمال تفسير 
السلفء فقد «ألّف في التفسير طائفة من المتأخرين فاختصروا الأسانيدء ونقلوا 
الأقوال بتراءء فدخل من هنا الدخيل» والتبس الصحيح بالعليل»...» ثم ينقل 
ذلك خلف عن سلف ظاناً أن له أصلاًء غير ملتفت إلى تحرير ما ورد عن 
السلف الصالح ومن هم القدوة في هذا الباب. قال السيوطي: رأيت في تفسير 
قوله سبحانه (غير المغضوب عليهم ولا الضّالِين) نحو عشرة أقوال» مع أن 
الوارد عن النبي كَِةِ وجميع الصحابة والتابعين ليس غير اليهود والنصارى» حتى 
قال ابن أبي حاتم: لا أعلم في ذلك خلافاً من المفسرين»14|11]. 


وقد يقال إن هذا أمر يقوله كثير من المفسرين» ولا يستلزم الدلالة على 
منحى سلفي شمولي» يتضمن حتى الفقه. ولكننا نلاحظ أمرًا آخر يسيطر على 
ذهن خان في استقراء آيات القرآن موضوع التفسيرء وهو الحؤم المستمر حول 
قضية (التقليد)» و(التقليد الفقهي) بخاصة”””. 


فهوء الذي ما زال في تفسير فاتحة القرآن.» يجعل من دلالات قوله تعالى : 
(صراط الذين أنعمت عليهم) أن «فيه الإشارة إلى الاقتداء بالسلف الصالح وهو 
غير التقليد)[52|1]. فمشى خان من دلالة الاقتداء. إلى الإشارة اللازمة أن 


)08 صديق حسن خانء فتح البيان في مقاصد القرآن» (1511). وأس: ستغني بذكر العزو 
في المتن فيما يلي من اقتباس من الكتاب نفيه. 

(79) هذا المنزع يشترك فيه مع الشيخ أحمد بن الصديق الغماري» الذي كان لديه كتاب 
بعنوان (الإقليد فى تنزيل كتاب الله على أهل التقليد)» وله فى كتبه عبارات شديدة على 
المقلدين. بعضها تكفير صريح! ولكن يلطلق الغماري - جع اعتماده الظاهري على 
الأحاديث والأخبار - من منطلق صوفي واضحء بخلاف مرجعية خان السلفية بلا إشكال. 
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الاقتداء غير (التقليد)» أي المألوف المعروف عند المقلدين. فالمقلدون وفق 
ذلك هم غير مقتدين بالشلف: وحن ستعر ض هاهنا بصورة موضوعية نستكشف 
بها آراء صديق حسن خانء دون إضفاء دلالة ذامّة أو مادحة على ذلك الرأي» 


فإن إبداء رأبي له موضع آخر غير ذلك الكتاب. 


وبناء على ما سبق من هذا الاستهلال فى فاتحة الكتاب؛ فمن الطبيعى إذن 


أنه عندما يصل إلى قوله تعالى: «وَإِذَا قبل غَلمْ تَمَالََاْ إل مآ أَنرلَ ألَهُ وإ الرَسُولٍ 


اا قفا م تبذك تو 1102 31 36 للق 4" لتتئرن 5 جك تار اه 
[الماتدة: 104]؛ أن يفرد في ذلك بحثا حول المنع ف التقليدء فالآية: «دليل 
على قبح التقليد والمنع منه.ء والبحث في ذلك يطول. قال الرازي في هذه الآية 
تقرير هذا الجواب من وجوه»[1337|1].» ثم أحال على الشوكاني وابن القيهج”"* 


في أبحاثهما في ذم التقليد وأحوال المقلدين. 


وعندما يصل خان إلى الأدلة النصية الحساسة التى يستعملها المقلدون 
لتصحيح التقليد؛ فإن نبرته ترتفع أيضًا استجابة لذلك الاستدلال للدفع فيه والرد 
عليه. 


1 


وأبرز مثالين على ذلك: الأول: في قوله تعالى: «يَأَثا الْذِينَ امنا أَطِيعوا اله 
ل وول لد 41 [النساء: 59]: حيث يقول: «أن للمفسرين في 
تفسيرها قولين أحدهما أنهم الأمراء» والثاني أنهم العلماء كما تقدم. ولا يمتنع 
إرادة الطائفتين من الآية الكريمة» ولكن أين هذا من الدلالة على مراد المقلدين؟ 
فإنه لا طاعة لأحدهما إلا إذا أمروا بطاعة الله على وفق سنة رسوله وشريعته. 
وأيضاً العلماء إنما أرشدوا غيرهم إلى ترك تقليدهم ونهوهم عن ذلكء. كما روي 
عن الأئمة الأربعة وغيرهمء فطاعتهم ترك تقليدهم . ولو فرضنا أن في العلماء من 
(80) وينبغي أن نقف مع الاسمين في السياق التاريخي الوَّصْلي لجهودهما في سلفية 


الفقه اللاتقليدية الذي أشرنا إليها من قبل» وفيما يتعلق بملاحظة ماسينيون إذن.» حول 
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يرشد الناس إلى التقليد ويرغبهم فيه لكان يرشد إلى معصية الله. ولا طاعة له 


وأما الآية الأخرى. فهي. بطبيعة الحال؛ قوله تعالى: «سشَْنُوَا أهلّ ألذَِّمٍ 
إن ثم لا حَامُونَ » [النحل: 43]» فيدفع خان بأنها خاضة فى موضوع معين 
ورد في الآية» وإن كانت عامة فهي في طلب الحجة. وهذا ليس التقليد» ومن 
ثم فقد «تقرر أن المقلد إذا سأل أهل الذكر عن كتاب الله وسنة رسوله كَلِ؛ لم 
يكن مقلداً - علمتَ أن هذه الآية الشريفة على تسليم أن السؤال ليس عن الشيء 
الخاص الذي يدل عليه السياق. بل عن كل شيء من الشريعة كما يزعمه 
المقلد: تدفع في وجهه وترغم أنفه وتكسر ظهرهء فإن معنى هذا السؤال الذي 
شرعه الله تعالى هو السؤال عن الحجة الشرعية وطلبها من العالم فيكون هو 
راوياً وهذا السائل مُستروياًء والمقلد يقر على نفسه بأنه يقبل قول العالم ولا 
يطالبه بالحجةء فالآية هي دليل الاتباع لا دليل التقليد»247]71]. هذا في الدفع 
في الجانب الاستدلالي البنائي للتقليد. 


وعلى الصعيد الآخرء فإنه يتبنى الجانب الهجومي النقضي على التقليد. 
فبالمقابل يحتفل بالموضوع في الآيات المعروفة التي يستدل بها من يذم التقليد. 
كقوله تبارك وتعالى: «وَإِدَا قِبِلَ هم تَمَالَاْ إِك مآ أَنزْلٌ ألّهُ وَإِلَ الرَسُولٍ الوا حَسَبْنا 
0 َب [المائدة: 104]. فيقول خان متأسّفًا: «وقد صارت هذه 
المقالة التي قالتها الجاهلية نصب أعين المقلدة وعّصاهم التي يتوكؤون عليها إن 
دعاهم داعي الحق وصرخ بهم صارخ الكتاب والسنةء فاحتجاجهم بمن قلدوه 
ممن هو مثلهم في التعبد بشرع الله مع مخالفة قوله لكتاب الله أو لسنة رسوله 
هو كقول هؤلاء,وليس الفرق إلا في مجرد العبارة اللفظية لا في المعنى الذي عليه 
تدور الإفادة والاستفادة. اللهم غفراً»[67|4]. وفي قوله تعالى: («يَتأمبا ألَدِينَ اموأ 
لا ار ا 2 [الأنفال: 24]: «أعظم باعث على 
العمل بنصوص الأدلة وترك التقليد بالمذاهب وعدم الاعتداد بما يخالف ما في 
الكتاب والسنئة كائناً ما كان» [155/51]. 
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والأكثر من ذلك أنه حمل كثيرًا من آيات الوعيد الشديدة على المقلدين» 
أو جعلهم داخلين في مدلولها. فازدراء المقلدين للمذاهب لمن يطلبون 
الاستدلال بالأدلة الأصلية من الكتاب والسنة: يدخل هؤلاء المقلدين في إطار 
مخيف يجمعهم مع المستهزئين بالأدلة الشرعية» فإنهم يدخلون في دلالة قوله 
تعالى: «وَثَدْ ندل عَلَنَحَكُمْ في الكتب أَنْ إذا صِعمٌ ايت أله يَكْفَرُ يبا وَيسَكَبْرَا يا 55 
َقعدُوأ مَعَهُمْ 4 [النساء: 21140 فيقول خان في احتداد وحرارة لا تخلو من 
قساوة: «وفي هذه الآية باعتبار عموم لفظها الذي هو المعتبر دون خصوص 
السبب دليل على اجتناب كل موقف يخوض فيه أهله بما يفيد التنقص والاستهزاء 
للأدلة الشرعية» كما يقع كثيراً من أسَّراء التقليد الذين استبدلوا آراء الرجال 
. بالكتاب والسنةء ولم يبق في أيديهم سوى قال إمام مذهبنا كذاء وقال فلان من 
أتباعه بكذاء وإذا سمعوا من يستدل على تلك المسألة بآية قرآنية أو بحديث نبوي 
سخروا منه ولم يرفعوا إلى ما قاله رأساء ولا بالوا به بالة وظنوا أنه قد جاء 
بأمر فظيع وخطب شنيعء وخالف مذهب إمامهم الذي نزلوه منزلة معلم الشرائع. 
بل بالغوا في ذلك حتى جعلوا رأيه القائل» واجتهاده الذي هو عن منهج الحق 
مائل» مقدما على الله وعلى كتابه وعلى رسوله. فإنا لله وإنا إليه راجعون. ما 
صنعت هذه المذاهب بأهلهاء والآئمة الذين انتسب هؤلاء المقلدة إليهم برآء من 
فعلهم فإنهم قد صرحوا في مؤلفاتهم بالنهي عن تقليدهم كما أوضح الشوكاني 
ذلك في (القول المفيد) و(أدب الطلب»» اللهم انفعنا بما علمتنا واجعلنا من 
المتقيدين بالكتاب والسنة. وباعد بيننا وبين آراء الرجال المبنية على شفا جرف 
هارء يا مجيب السائلين»)[269-268131]. ويدخلهم كذلك في نطاق قوله تعالى : 
«وإدا دعوأ إل أله ورسولهء لحم ْنَم إذا هري مُنيُم مُعْرضُونَ ## 4 [النور: 48]» فوفق 
خان: «وهذا هو شأن مقلدة المذاهب بعينه اليوم» يعرضون عن إجابة الداعي إلى 
الله ورسولهء وعن التحاكم إليهما»[247|9]. 

ويؤكد خان على تلك الدلالة: دلالة ذم القرآن للتقليدء ويطابق بينه وبين 
التقليد الفقهيى؛ في عديد من المناسبات». بل ربما لا يفوّت مناسبة قريبة أو 
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بغيدة دون :ذلك العتوية». بعيث لو اشم :ذلك لال جذاء وذكن أن له كايا في 
الموضوع بعنوان (الجنة في الأسوة الحسنة بالسنة) ”!2 '» وقد قال تعليقًا على كلام 
طاش كبرى زادة أن «المذاهب المشهورة التي تلقتها الأمة بالقبول وقبلها أهل 
الإسلام بالصحة هي المذاهب الأربعة للأئمة الأربعة: أبي حنيفة ومالك 
والشافعي وأحمد بن حنبل ثم الأحق والأولى من بينها مذهب أبي حنيفة رحمه 
الله»» وذكر أسبايًا: «بل أحق المذاهب إتقانا وأحسنها اتباعا وأحكمها وأحراها 
بالتمسك به ما ذهب إليه أهل الحديث والقرآن» والترجيح لمذهب دون مذهب 
تحكم لا دليل عليهء بل المذاهب الأربعة كلها سواسية في الحقيقة» والواجب 
على الناس كلهم اتباع صرائح الكتاب العزيز والسنة المطهرة دون اتباع آراء 
الرجال وأقوال العلماء والأخذ باجتهاداتهم سيما فيما يخالف القرآن الكريم 
والحديث الشريف. وقد حققنا هذا البحث في كتابنا (الجنة في الأسوة الحسنة 
بالسنة))820), ْ 

ومن الأمثلة الظريفة التي طبّق فيها خان طريقته الفقهية السلفية» وبيّن فيها 
- بحسب وجهة نظره - ضلال المقلدة: ما يتعلق بقراءة يس للميت» وما فيها 
من طرق عند بعض الفقهاء والصوفية. فعَقِبَ أنْ ختّم تفسير السورة الكريمة؛ 
عقد ملحقًا للكلام عن هذه القضية» ومحل الظَّرْف الذي أقصده - فليس الكلام 
في العلم مهما كان غلطًا عندي ظريفًا على معنى السخرية مادام صاحبه أراد الله 
والدار الآخرة-: أن خان الذي يرى إهداء قراءة القرآن للميت عمومًا في نطاق 
البدع» رغم خلاف العلماء الكثير فيه داخل المذاهب الأربعة - قد اصطدم 
بجبلي السلفية والاتّباع اللذيّن يستفيد منهما هو نفسه شخصيًا في ذلك المجال: 


(81) انظر: فتح البيان» (438|3)» ولم أقف على هذا الكتاب». وقد طلبته فلم لاه 
وفي فهارس جامعة الملك سعود. برقم (1.»216 ص ط ج)» بحسب الفهرس العربي 
الموحد: أن الكتاب مطبوع عام (01874| 01290). بالمطبع السكندري» بهوبال بالهند. ما 
يعنى أن تلك الطبعة فى حياته. 

)82 صديق 0000 أبيجد العلوم. (459). 
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ابن تيمية وابن القيمء فكلاهما لا يمنع قراءة القرآن وإهداءها للميت» وإن كان 
ابن تيمية لا يرى ذلك هو الأولى. فما كان من خان إلى أن يمد الحبل على 
طولهء ويستطرد في نقاوته السلفية الفقهية ليرى أن ذلك غفلة من الشيخين: «أما 
هؤلاء المقلدون من المتأخرين فسبب غفلهم وتأويلهم أنهم يحاولون تصحيح كل 
ما فشا من البدع بين أقوالهم والمنسوبين إلى مذاهبهم وليسوا من أهل الدليل» 
ولكنهم لا يتركون ضلالة التأويل. وأما أهل النظر في أدلة المذاهب منهم فلا هَمّ 
من النظر في الكتاب والسنة إلا أَخدَ ما يرونه مؤيداً لمذاهبهم وترك ما سواه 
بضرب من التأويل» أو دعوى النسخ أو احتماله بغير دليل. ولو كان هؤلاء 
المقلدون العميان هم الذين جوزوا وحدهم للناس إهداء عباداتهم للموتى لهان 
الخطب. ولكن تابعهم على ذلك بعض علماء السنة من أهل الأثر والنظر (كابن 
تيمية وابن القيم) إذ ظنوا أن الأحاديث الواردة في الدعاء للموتى والإذن للأولاد 
بأن يقضوا ما على والديهم من صيام أو صدقة أو حج.ء تدل على انتفاع الموتى 
بعبادات الأحياء مطلقاًء غافلين عن حصر ما صح من ذلك في الأولاد 
فقط)[331|11]. 

وبالجملة فإن جهد خلن وتصوراته السلفية مبثوثة في كتب كثيرة» وفقهه 
خصوصًا ومنحاه فيه؛ يتضح بصورة أساسية - فضلًا عن شروح السنة لديه - في 
كتاب «الروضة الندية». الذي شرح فيه كتاب «الدرر البهية» الذي وضعه 
الشوكاني في الفقه متضمنًا آراءه الفقهية الترجيحية غير المنحصرة في مذهب 
معيّن» وفق ما تدل عليه النصوص الشرعية بحسب رأي الشوكاني. فيقول خان 
واصفًا إياه مُثنيًا على طريقته : «المختصر الذي سماه: (الدرر البهية في المسائل 
الفقهية) قاصدًا بذلك جمع المسائل التي صح دليلها واتضح سبيلها تاركًا لما 
كان منها من محض الرأي فإنه قالها وقيلها غير ملتفت إلى ما اشتهر فالحق أحق 
بالاتباع»”7©. وكمثال على ذلك؛ ففي سياق بحثه في مسألة من أول مسائل 
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الطهارة - النضح في بول الغلام والغسل في بول الجارية -» يقول شارحًا رأيًا 
يرجحه معتضدًا بالدليل الحديثي» رادًا على من خالفه ممن يرى غسل بول 
الغلام: «فليس أحد أعظم منزلة ولا أكبر قدراً من رسول الله كله فأقل 
الأحوال أن يجعل لكلامه مزيّة على غيره من علماء أمّته» فيكون كلامهم مردوداً 
إلى كلامه. وليت أن المشغوفين بمحبة مذاهب الأسلاف جعلوه كأسلافهم فسلكوا 
فيما بين كلامه وكلامهم طريقة الإنصاف. ولكنهم في كثير من المواطن يجعلون 
الحظ لأسلافهم فيردون كلامه يَكِِ إلى كلامهم فإن وافقهم فيها ونعمت» وإن لم 
يوافقهم فالقول ما قالت حذامء فإن أنكرتَ هذا فهات. أبِنْ لي ما الذي اقتضى 
هذه التأويلات المتعسفة ورد أحاديث التخصيص الصحيحة مع تسليمهم أن 
الخاص مقدم على العام وإنه يُبنى العام على الخاص وهذا مشتهر في الأصول 
اتههان الذبنار7 7 وفي التعئلة؟ ,فية» الشتخصية جنرورة باللازاية عقا علميا 
وتاريخيّاء ولكننا اقتصرنا على ما نطلبه في ذلك الموضع. 

فنرجع إذن لتقرير منحاه العام. وهو السلفية. المنهجية. التي لها 
اميتفالات أوسع وأهم من المجال العقدي., في الفقه والسلوك وغيره. لذلك 
يعرّف خان: الاستقامة. التي تعادل السلفية عنده بطبيعة الحال» في تصوّر 
شامل» ينتظم العقائد والأحكام والأخلاق» ويركّز على مسائل الاتباع ونبذ 
الابتداع» فالعقائد بحسب المسائل اللاهوتية المميزة للسلفية وبخاصة في معمار 
ابن تيمية. والأحكام بحسب نبذ التقليد والابتداع. والأخلاق بحسب التوسط 
المطلوب بين الإفراط والتفريط : «أقول: هي تشمل العقاتد والأعمال والأخلاق. 
فإنها في العقائد اجتناب التشبيه والتأويل والتعطيل والصرف عن الظاهر. وفي 
الأعمال الاحتراز عن الزيادة والنقصان والبدع والمحدثات والتغيير للكتاب 
والتبديل للسئن والتقليد للرجال وللآراء. وفي الأخلاق التباعد عن طرفي الإفراط 
. والتفريط وهذا في غاية العسر وبالله التوفيق وهو المستعان»[26116]. 


(84) الروضة الندية» (16|1). 


56 


- وبناء على ما تقدم: فإن عزو ماسينيون السلفية المعاصرة إلى حركة أهل 
الحديث بالهند وعلى رأسها صديق حسن خان_+ لا يخلو من وجاهة. ليس هذا 
دفاعا عن ماسينيون بقدر ما هو تقدير لملاحظة ذكية. 


وفي هذا السياق: لا ينبغي أن يغيب عن بالنا أن الأفغاني القادم من بلاد 
الأفغان. والمعاصر لصديق خان. والمهاجر إلى الهند. وله كثير من الأصدقاء 
فيها؛ لم يكن بالضرورة بمعزل عن أصداء ذلك كلهء بل لابد أنه كان على 
معرفة بخان». وبحركة أهل الحديث ودعوتهم لنبذ التقليد وتصوراتهم المختلفة» 
ولولا خشية الإطالة لأوضحت ذلك من عبارات جمال الأفغاني وعبده» ولكن 
هذا قد كتب فيه بالفعل. وإن كان ما زال بحاجة ماسة إلى مزيد من الكتابة 
الأكثر كذا. ولذلك ركزث على صديق خان بالذات. 


)11( 


وإذا انتقلنا لما يلي ذلك من تصور ماسينيون» المتعلق بتعريف السلفية 
الحديثة في القرن العشرين» وهو نقل ماسينيون ما ذكره من حركة إصلاحية كان 
خان من روادها إلى الشخصين الأبرز في الإصلاح الإسلامي في القرن العشرين 
وبخاصة في بواكيره: جمال الدين الأفغانىي ومحمد عبده؛ فإننا نهتم هاهنا 
بأمرين يمثلان مستويين مختلفين من الفهم والنقد. الأول: السبب الذي لأجله 
أدرج ماسينيون هذين الشخصين ضمن الحركة السلفية. والثاني: مدى موافقتنا 
لذلك أو مخالفتنا له» وهو المطابقة بين حقيقة كونهما سلفيين أم لا. والمستوى 
الأول هو مستوى تفهّمي تسويغي نستظهر من خلاله مدى وجاهة قول ماسيئنيون 
حتى إن صرنا إلى تغليطه. 

لماذا أدرج ماسينيون الأفغاني وعبده - مع أنهم غير سلفيين عقدياء بور 
واضحة على الأقل - ضمن رواد الحركة السلفية الحداثية؟ السبب في ذلك هو 
وجود مكونين بارزين للإصلاح الذي نادى به العلمان» بالإضافة لمكونات 
أخرى تتعلق بتبى بعض قيم الحداثة والتوفيق - والتلفيق أحيانًا - بينهما وبين 
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القيم الإسلامية: هذا المكونان هما مكافحة التقليد.ء ومكافحة البدع 

والخرافات؛ ولذلك أطلق جولتدزيهر (الذكي) على هذا الاتجاه (وهابية ثقافية) 
2 : 300000 كثمء. إت» 3 

وهو أسم حيد إن حل ماء وكذا سماه ماسينيون (الواعي إذن) : اتجاها سيه 


وهابى. 


من 


ولكن هذا لا ينفي أنه يبقى الأفغاني وعبده الحلقة الأضعف في تصور 
ماسينيون للسلفية الحديثة؛ بسبب أنهما - وخصوصًا الأول - غير سلفيين فنيّاء 
وبسبب ما ذكره مؤلفنا في كتابه أن عبده كان على علم بالمعنى الفني للسلفية» 
ومع ذلك فلا يظهر أنه تبناهاء إلا في مرحلة متأخرة فيما يبدو من نقل رضا عنه 
في تفسير آيات الصفات» ولكن بصورة إجمالية وغير كاملة» بمعنى أوضح: 
ليس وفق اللاهوت التيمي بتمامه -الذي يسميه مؤلفنا لاهوت الحنبلية الجديدة 
-. لكنّ ما أشار إليه المؤلف من محاولة رضا محاولة سلفنة عبده يدل أنه أدرك 
الجوهر السلفيء» من ناحية العقيدة» وإذا انضم إلى ذلك: ما تبناه من ناحية 
الفقه ونبذ التقليد والدعوة للتجديد - بما ظل عنده من عوالق أشعرية ومذهبية 
بطبيعة الحال الذي لا يُنكر -؛ - فنعم إن لدينا نزوعًا سلفيًا إصلاحيًا لعبده 
خصوصّاء بمعنى الجواب عن سؤال الانحطاط الذي قلنا إن الاتجاه الإصلاحي 
- ومنه السلفي - كان يواجهه حينها: بالرجوع إلى ما قبل عوامل التخلف: في 
الكلام والعقيدة والفقه. وهذا ما قصده القاسمي ورضا في منافحتهم عن سلفية 
عبده. ومن العجيب من المؤلف وهو يعترف بأن القاسمي ورضا على علم 
بالسلقية الفنية لا يعوقف:غنة سوال عيفه يفيت رهنا والقاشمى السلفية لعيده 
وهو غير سلفي على الأقل فنيًا؟ 

ولكن من المهم. والمنصف أيضًا: أن يقال هنا إن الأفغاني وعبده لم 
يستعيلا السلفية تعازا لهما أصيلا: ولا لسر كعييي الافتلاحية :بز اقضاد 
ابرئعنا ل«شغازات: خرن كالإصلاح الإسلامي والتقدم. وهذه نقطة قوة ضد 
ماسينون ومع المؤلف. ولكن الذي أردنا الوصول إليه هو تبرير نظرة ماسينيون» 
والجواب عن سؤال لماذا استعمل ماسينيون مصطلح السلفية لوصف حركة 
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الرجلين» وهو أنه بسبب التقاطع الذي ذكرناه بين دعوة الأفغاني وعبده مع خان 
ثم رضا وغيرهم مع بعض مكونات السلفية» التيمية بالأساس. 

وقد سردنا هذه الملاحظة في (ما بعد السلفية) في سياق تأريخنا للسلفية 
بين حقبتين» بين الوهابية» والمعاصرة» فقلنا: «وهذه الأعوام المائة لا يمكننا أن 
نجدَ فيها تكويئًا سلفيًا متماسكاء وإِنّما كعادة السَّلفيّة في فترات أفولها سنجد 
نوعين من الوجود هما المشكلان عادة لأزمنة الأفول : 

الأول: مجموعات صغيرة جَدًا لذ اتوجد مجتمعة في الغالب». لكن يوجد 
بينها نوع من أنواع الصلات الواهية التي تصل بين أجزاء الهامش المتشظية» 
والغالب حتى على المجموعات الصغيرة المتشظية أنه يقع لها بعض النقص 
الجري في اجن المعدان السلني» قبي جني اعلبد» لكن بتع لها يعض الكل 
في أجزاء أخرى منه. 

الثاني : تبني بعض المجموعات الأكبر حجمًا والأكثر نفوذا لبعض أفكار 
السَّلفيّة دون بعض. 

وغالبًا ما يشكّل هذان النوعان من الوجود بذرةً التمدد للسّلفية بعد ذلك إن 
أسعفتها العوامل الأخرى التي لا بد منها لأجل القمفدة: 

في حالة السَّلفيَّة المعاصرة كانت تحققات النوع الأول من الوجود متمثلة 
في علماء الدولة السعودية الثانية مثل عبد اللطيف بن عبد الرحمن آل الشيخ» 
وبعض الرجال في أقطار العالم الإسلامي. مثل: محمد عبد الحليم الرمالي في 
مصرء ومحمود شكري الألوسي في العراق» وتلميذه المنتقل للخليج العربي 
محمد عبد العزيز المانع» وطاهر الجزائري». وجمال الدين القاسمي في الشام. 
وعبد الله بن إدريس السنوسي في المغرب». والدهلوي وصديق حسن خان وأهل 
الحديث في الهند. 

أما تحققات النوع الثاني من الوجود فكانت في السّلفِيّة الإصلاحية التي 
تبنت بعضٌ أفكار الوهابية فيما يتعلق بمحاربة البدع والخرافات» وكان رأس هذا 
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التيار محمد عبده الذي أدّى موقفه هذا بعد ذلك لسهولة التقاء محمد رشيد رضا 
تلقعدهرعلماء اللاعرة: النتودية «الدولة المعووية النال21. 

ولا إشكال أن يقال إن لدى الرجلين مكونات سلفية» وأن تكون تطرقت 
إليهم من النظر في التراث التيمي» واليمني والهندي لتيارات أهل الحديث» كما 
ذكرناء ولكن الذي انتقدناه هو المبالغة في ادعاء أثر الوهابية على تلك السلفية 
الإصلاحية. حيث قلنا هناك : «والبعض يبالغ في أثر الدعوة الوهابية على السَّلفيّة 
الإصلاحية. والحقيقة: إِنَّنا نميل إلى ضعف أثر الدعوة الوهابيّة على السَّلفيّة 
الإصلاحيّة في مصرء وإلى أن هذا الأثر يكاد ينحصر في رشيد رضاء والواقع 
إن موطن الشبهة في إثبات أثر الدعوة الوهابيّة على الإصلاحيّة المصريّة يرجع 
لسببين : 

الأول: ما شنّه الأفغاننُ ومحمد عبده من حملات على التصوف الطرقي» 
وعبادة الأضرحة. بصورة تقاطعت تقاطعًا ظاهرًا مع ما دعا له الشيخ محمد بن 
عبد الوهاب. 

الثاني : الأثر الواضح البيِّن والعلاقات المتبادلة بين محمد رشيد رضا 
والدولة السعوديّة والدعوة الوهابيّة؛ مما حمل بعض الباحئين على سحب هذه 
العلاقة على سلف رشيد رضا وشيخه محمد عبده. ظ 

والحقيقة: إِنَّه لا يُمكننا أبدًا أن نتفق مع صلاحيّة السبب الأول؛ إذ إن 
دعوة محمد عبده لنبذ التصوف الطرقي» وممارسات الناس عند الأضرحة 
والقبور - هي جزءٌ من منظومة فكره العقلاني الساعي لاستخراج المكونات 
العقلانيّة في الإسلام» ونبذ ما يتعارض معها من الخرافات بالصورة التي وصلت 
حتى إلى إنكار بعض الغيبيّات التي يقر الفقهاء بثبوتها؛ وبالتاليى فمعالم العقلنة 
كمنطلق لإنكار التصوف عند محمد عبده ظاهرة جدّاء ومعالم المفارقة بين 
فإضوته يوا ليهو ة الوه له :والكى على أفن لم كاسمية لترحيك العادة: فى رياه 


(85) ما بعد السلفية» (192- 193). 
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التوحيدء وتتجلى في غياب خطاب التكفير عنده» بل تأصيلّه للمبالغة الشديدة 
في البُعد عن التكفير”©*©. وتتجلّى في طرده الإنكارٌ حنَّى وصل لبعض الغيبيّات 
التي يثبتها الوهابيّة وَغْيرّهم :2 كل ذلك 11 دلالة واف كن أن دعوته لنبذ 
التصوف لم تكن بتأثير مباشر من الدعوة الومّابيّة» وإن كان التأثر الجزئي 
البسيط ليس ممتنمّاء ولعلّه يدل على هذا التأثر الجزئي مع نفي الكلي في الوقت 
نفسه قولٌ محمد عبده الذي يرى كثيرون أنه قصد به الوهابيّة: ((فئة زعمت أنه 
نفضت غبار التقليد» وأزالت الحجبّ التي كانت تحول بينها وبين النظر في 
آيات القرآن ومتون الأحاديث؛ لتفهم أحكامً الله منهاء ولكن هذه الفئة أضيق 
عطئًا وأحرج صدرًا من المقلديق» وإن انكرث: كثيرا مخ البدع ونخث عن الدين 
كثيرًا ممًّا أضيف إليه وليس منه؛ فإِنّها ترى وجوبَ الأخذ بما يفهم من لفظ 
الوارد والتقيّد به» بدون الْتِفاتِ إلى ما تقضيه للأصول التي قام عليها الدين... 
فلم يكونوا للعلم أولياء ولا للمدنيّة السليمة أحباء))””. 


انا والديينة للنينيه الثات داكا تفن أن رشن رها بحهونيق الدغو: 
الوهابيّة والدولة السعوديّة علائق وصلات - كما سنعرض له بعد قليل -». لكنّ 
هذا لا يُمكن أن يصلح بحالٍ كحجة على. سحب هذه العلائق والصلات على 
السَلفيَّة الإصلاحيّة بأثرها. ولا حتى على محمد عبده. 


والحقيقة: إِنَّ مجرد الاتفاق مع الدعوة الومَّابِيّة في قضية الخرافة, 
ومحاربة شرك الأضرحة:؛ لا يعني أبدًا أنّها أساس إصلاحي من حيث الرؤية 
لهذا الذي اتفق معهاء ونحن نجد كُنَابَا أبعد ما يكونون عن الومّابِيّة في رؤيتهاء 
ثم هم يُثنون عليها جدًا في هذا الجانب)!68. 


(86) محمد عبدهء ((الإسلام دين العلم والمدنية))» الهيئة العامة للكتابء (68). 
ملحوظة: هذه هي مناظرة محمد عبده مع هانوتو والمنشورة أصالة باسمء ((الإسلام 
والنصرانية مع العلم والمدنية))» في المجلد الخامس من المنار. 

(87) المصدر السابقء (94). 

(88) ما بعد السلفيةء (193- 194). 
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فهذا فى سياق الجواب على سؤال المستوى الثاني» المتعلق: بهل كانت 
هناك سلفية حداثية فعلًا؟ والجواب نعم بصورة جزئية» وليس بصورة كاملة, 
على صعيد بعض المكونات على الأقل. 

فقد كان هناك خطاب ديني يجمع بين مكونات سلفية وأخرى حدائية. يقول 
رشيد رضا في كلام واضح يبين هذين المستويين من المكونات: ١لا‏ سلامة 
للمسلمين في دينهم ودنياهم إل بالرجوع في الدين المحض إلى ما كان عليه 
السلف,وفي أمور الدنيا إلى ما أثبته العلم والتجارب في هذا العصرء وأن ينبذوا 
جميع الاسيانن والكتب التي كانت مثار الخلاف والتفرق» وراء ظهورهمء ولا 
يجعلوا قول عالم من علمائهم ولا فهمه سببًا للتعدي والتفرق بينهم. بل يعدوا كل 
ما ليس قطعيا من كتاب ربهم وسنة رسولهم واجتماع سلفهم؛ من الاجتهاد الذي 
يعذر به من قام دليله عنده. ومن وثق بهء ولا يكون حجة على غيره”27. 
والدين المحض هو الكلام والفقه والتفسير وغيره فهذا هو اللب السلفي 
الجوهري والغرض الإصلاحي. 

ولأن ذلك الخطاب اشتمل على مضامين حدائية كما ذكرنا: فلذلك سماه 
ماسينيون سلفية حدائية» فهذه نظرة مضمونية من ماسينيون في فحوى دعوة 
الرجلين ومن تبعهماء يواقق أو يخالف فيها. ومع ذلك فأنا أوافق المؤلف 
تمامًا: أنه لم يكن كل الإصلاحيين سلفيين» ولم يكن كل السلفيين إصلاحيين» 
وليست هناك علاقة ضرورية بين الإصلاحية والسلفية. ولذلك حاول المؤلف بعد 
ذلك أن يجيب على سؤال: (لماذا تبنّى كثير من المصلحين العقيدة السلفية؟). 
وذلك يرجع لعوامل موضوعية في العقيدة السلفية» أشرت إليها فيما يتعلق 
بجانب نفي التقليد.» ووضوح العقيدة» والبعد عن الخرافة والبدعة والغموض 
الكلامي والفلسفي. وقد أشار المؤلف إليها أيضًا. ولذلك فقد أحسن المؤلف 
حين أقر أن «الإصلاحِيّين المعتدلين انْخَرَطُوا بشَكُلٍ حَاسِم مع أَفْكَارٍ التَّنْوينِ 
على نَحُو مْبَاشِرٍ أو غير مُبَاشِرِء وبذلك تَمَيّرُوا عن الِصْلاجيّين الإسلاميين ما 


(89) تفسير المنارء» (116|9- 117). 
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قَبْنَ العَضْرٍ الحديث. على سبيل المثالء يَنْبَغِي أن يُفهّم نِضَالهُم ضِدَ التقليد 
الأعمى ودعوثهم إلى الاجتهاد المستقّل في المسائل الفِقْهيّةَء جُزئيًا؛ على أنه 
ماده لِبَطَالٍ السْلطةٌ التي بِنِي على أَسَّاسِها التقليد السنيئ المتأخراء. وهذا كلام 
صحيح. ولكن يبقى لنا فيه نظر: وهو أن تلك الدعوة ليست بالضرورة صدى 
مجردًا للحداثةء يمكننا ألا ننكر أنها كانت استجابة للحداثة ولكن بالعودة إلى 
ما يوافقها في التراث. ولذلك خلعوا على المخالفات السلفية صفة الرجعية: 
كوصفها بالوثنية والفضيحة. هي محاولة لحدثنة ابن تيمية» أو سلفنة الحداثة» 
وهذا موجود عند الألوسي ورشيد رضا وقبلهما الأفغاني وعبده. وليست مجرد 
صدى للحداثة أو تلفيق. وبناء على ذلك نتفهم لماذا خاض كثير من المصلحين 
معركة الجمود والتقليد والخرافة ودعا إلى الاجتهاد والتجديد ونوع من السلفية 
العقدية. 


ومع ذلك فإنني أقرر أن كثيرًا ممن تسموا بالسلفية الحداثية لم يكونوا 
سلفيين أصلًا على مستوى الاعتقاد.ء وبعضهم لم يكونوا سلفيين بصورة تامة على 
الأقل. فمن حيث العموم: مجرد تبني المضامين الإصلاحية ضد التقليد 
والابتداع كسبيين للركود؛ لا يسوّل تسمية المصلحين بالسلفيين مطلقًا ما لم 
ينطلقوا من المقدمات المنهجية للسلفية» ولكنه قد يتيح ذلك بصورة نسبية 
(السلفية الإصلاحية كما نسميها) مادامت تعتمد مكونات معتبرة من السلفية» 
فيكون لها من السلفية نصيب في التسمية» كما لها نصيب في المضمونء» تمامًا 
كما الحال في التسمية بالإيمان مثلا. 

- وفي هذا السياق نفهم ما يتعلق بما يسمى بالسلفية الحداثية في المغرب 
خصوصاء التى ذكرها المؤلف. الذي يرى أنه مفهوم السلفية بصيغته الحداثية قد 
التقل عبر ماسينيود أيضًا بحسي الدلائل الى قدمها» إلى الاقتلاجبين 
المغاربة”””» وعلى رأسهم علال الفاسي» الذين تبنّوا أفكار الأفغاني وعبده 


(90) وذلك فضلا عن رواد السلفية الإصلاحية المغاربة الأول كالدكالي والعلوي» الذين 
كانوا سلفيين بالمعنى الفني أيضًا إصلاحيتهم. 


53 


حول التقدم ومكافحة الجمود والانحطاط. ونادوا بالتجديد والاجتهاد ونبدذ 
البدع والخرافات والتقليد. بالإضافة لتبنيها مكونات حدائية غربية في السياسة 
والاجتماع. ثم تسموا باسم السلفية الحدائثية بصورة صريحة. لا بإطلاق غيرهم 
عليهم. فيقال فيهم جميع ما يقال فيما ذكرناه عن مكونات ما يسمى بالسلفية 
الحداثية» أو الإصلاحية. فهذا هو وجه الربط بين كونها سلفية» وبين كونها 


ولكن الذي نخالف فيه مؤلفنا بوضوحء أن: تسميتهم أنفسهم بالسلفية 
الحداثية كان عن وعي منهم أيضًاء وليس اقتباسًا من ماسينيون! بحيث ارتد 
إليهم مفهوم السلفية الحداثية من ماسينيون فتبنوه. لا حاجة لهذا الافتراض على 
الإطلاق. لا من الناحية التاريخية ولا من الناحية الواقعية» بل القرائن الأكيدة 
تدل على خلافه. لقد كان لهؤلاء السلفيين الحداثيين تصور واع للسلفية وللحداثة 
كليهماء وهم - على رأسهما الفاسى - قد دمجوا بينهما عامدين متعمذين 2 
لتكرينة دعوة إصلاحية معيئة» وهذه نظرة وطريقة ودعوة. مهما اختلفنا مع 
صحتها المضمونية أو المعيارية- خرّة» ومبنية على اختيار وتشكيل قصدي. 
فالفاسى كان يرى جوهر السلفية فى الحداثة. فالسلفية بالنسبة له - كما نقل 
مؤلفنا نفسه - هي في التفكير كما فكر السلف في واقعهمء وليس في تقليد 
السلف في آحاد آرائهم. الفاسي. كما ذكر المؤلف؛ الذي يعتبر ابن تيمية وابن 
سينا وابن رشد - على سبيل المثال - جميعهم سلفيين! لا يمكن أن نقبل أنه - 
بين اتجاهات الأشخاص الثلاثة العقدية والمنهجية» كى نقول إنه استورد مفهومه 
للسلفية الحداثية من ماسينيون! فهذا الذي عبّر عنه الفاسي هو جوهر السلفية 
العداثية» كما ضاغوا 'لقجينا» الذى قوله فى المغرب» بالشتى الشر لآراء 
الأفغانى وعبده. 


فمؤلفنا الذي يرى أنه بعدما كانت السلفية معروفة بالمعنى الفنى عند 
الرعيل الأول من المصلحين السلفيين فى المغرب - الدكالى والعلوي -؛ فقد 
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خطا الإصلاحيون المغاربيون بعد ذلك خطوة أخرى بالمساواة بين مصطلح 
السلفي والسلفية و(الحركة الحداثية للأفغاني)» وأن بعض الاستعمال للفظ سلفي 
من المصلحين المغاربة في تلك الفترة كان بطريقة مهملة ومضطربة» وصولا إلى 
تقديمه بعض الدلائل أن كبار السلفيين الحداثيين المغاربة» وعلالًا الفاسي 
بالتحديد؛ قد اطلعوا بطريقة أو بأخرى على تعريف ماسينيون للسلفية الذي 
دمجها بحركة الأفغاني وعبده» ومن ثم فقد تبنوا ذلك الاصطلاح من خلال 
المستكوقين ولسى العكين 5:2 ذللته لآ يمكن: قولة .بيده البساطة والتضيادفية: 
لا شك أن علالا الفاسي وغيره من زملائه في الاتجاه لقد اطلعوا على جوهر 
الحركة التيمية المتسمة بعدم التقليد والتحرر النصوصي المتزن البعيد عن شطح 
المي نر النفلية: و البحميوقة بوهذا بطرعر اللي ماني لبعد لبون فد 
السلفية - التيمية-. ويكفي في التدليل على ذلك أن الفاسي - وبحسب المؤلف 
نفسه - كان مريدا لمحمد بن العربي العلوي» فمن الطبيعي أنه كان عارفًا 
بالمشروع التيمي» ويصعب جدا أن نؤمن - كالمؤلف - أنه اشتق مفهوم السلفية 
الحداثية فقط عندما قرأ لماسينيون ودوائره. نعم هؤلاء شحنوا مفهوم السلفية 
بالمضامين التنويرية التي نقول عليها الآن»ء لكن هذه العقول كانت واعية تمامًا 
حول ماذا يتكلمونء. وإعطاؤهم للسلفية معنى فضفاضًا ليس مقتصرا على 
اللاهوت الحنبلي بل يتجاوزه ويقبل الأشعرية» هو عملية عمدية وعملية صياغة 
جديدة» وليست تبنيًا لشيء غير مفهوم اتباعا للمستشرقين» فالمعيار عندهم هو 
التعاطي الواقعي والتجديد في الإسلام - من هذه الجهة يستوي ابن تيمية وابن 
رشد في السلفية عند علال -. فنحن في الواقع نحل للمؤلف إشكالية تكون 
مفهوم السلفية المعاصرة» ومفهوم السلفية الحداثية» وكيف جمعت الأخيرة هذه 
الأشتات. فالسلفية الحداثية ببساطة» - كعلال الفاسي فضلا عن غيره كالبهى- 
حاولت اختطاف السلفية بالتخلص من مكونها العقدي الصلب والنفوذ إلى 
جوهرها الإصلاحيء ومن ثم جعلوا كل هؤلاء المصلحين؛ ومن ضمنهم 
الأفغاني وعبده؛ سلفيين. 
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كانت هناك نظرية مكوّنة إذن» لم تنتظر أن تنشئ نفسها من تعريف مقتضب 
لماسينيون. وبشبه العامية: لم يفصّل علال لفاسي وأصحابه السلفيون الحداثيون 
سَترةَ من زِرّ. ولذلك خلص المؤلف في الخاتمة بعد ذلك كله - وبإنصاف 
وتواضع يحمد عليهما - إلى أنه رغم ما ذكره من التباس حمّل ماسينيون تبعنّه 
حول مفهوم السلفية الحدائية: "ليس لدينا إجابَةٌ سهْلَّةٌ على مِسْأَلَّةْ ما إذا كانت 
السلفية الحداثيةً مفهومًا إسلاميًا أصيلا. فإنّ هذا المفهومً قد نَشسَأُء بالمعْنّى 
الدقيق للكلمة؛ وسط دوائِر المستشرقين في فرنساء لكنّ الغربيّين وغيرَ الغربيين» 
والمسلمين وغير المسلمين؛ شَارَكُوا جميعًا في بِنَائِهِ ونَسْلِيعِه. وعلى الرغم من 
كَوْنِهِ مَمْهومًا معيبًا؛ فقد أصبح هذا المفهومٌ أصيلًا عندما تبنّاه الفاسي وغيره من 
الناشِطين المغاربة»» وفي خاتمة الكتاب: يعترف المؤلف أنه حتى وإن كانت 
اللنلتية' العذاقية كمقهرع وتسميةعى اترمية عط مع ماسيكيولا» الكن لا تجوز 
إهمالها وجعلها مجرد وهم استشراقي حسب تعبيره» لأنها تحققت بالفعل 
وتبناها الإسلاميون الحداثون في المغرب مثل علال الفاسي. وهذا يكفي بالنسبة 
لنا في وجودهاء ويبقى تصحيح تأثيلها على الأقل بالنسبة لعلال الفاسي» وأنه 
لم يكن راجعًا لماسينيون على الصورة التي صوّرها مؤلفنا. 


هذه خلاصة آرائنا فيما نخالف فيه المؤلف حول الأطروحة الأساسية 
التفسيرية والتأريخية للسلفية المعاصرة. وهما قضيتا: طبيعة السلفية قبل 
المعاصرة. وطبيعة السلفية الحداثية. 
(12) 
نسوق في خاتمة أبحاث هذا التقديم: بعض النقاط الفرعية التي نرى أن 
التعليق فيها على المؤلف أمر مطلوب. 
- فمن ذلك أثنا نلاحظ تركيز المؤلف على العامل السياسى: المتعلق 
بالاستعمار ثم التحرر الوطني بالإضافة للدولة السعودية؛ كعامل أساس محوري 
كلى في بناء النموذج التفسيري لصناعة السلفية المعاصرة». وتطورهاء. وحتى 
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نقدها. وأنا أوافق أن العامل السياسي عامل فعّال - جدًا - في تطور السلفية 
المعاصرة» بل كل التحققات السلفية.ء بصورة أو بأخرى وبمراتب متفاوتة 
تاريخيّاء وكذلك أنه عامل كبير ومؤثر في تحويل السلفية الإصلاحية إلى نقاوية. 
ولكنني أعتقد أن هناك عوامل أخرى كثيرة أدت إلى هذا التشكل والتطوّر 
والتحول» قد استفضنا بذكرها في كتاب (ما بعد السلفية) في الكلام عن عوامل 
ازدهار السلفية المعاصرة. فلا يحسن الاقتصار على العامل السياسي في القراءة 
التحليلية التفسيرية أو حتى المبالغة فيهء فهناك عوامل أخرى اجتماعية وفنية 
ترجع لطبيعة الفكر الإسلامي والبيئة الفكرية الإسلامية عمومًا والسلفية 
خصوصاء ربما غابت عن المؤلف لأنها تحتاج قدرًا واسعًا جذًا من الإحاطة 
التاريخية والتراثية» والأهم أنها تحتاج قدرًا معقولا من المعايشة للفكر 
الإسلامي والسلفي. وباعتقادي أن تعظيم لمؤلف لذلك العامل جعل بعض 
تحليلاته متحيزة» كما نرى في كلامه حول موقف الهلالي من ابن باز حول 
مسألة دوران اللأرضء» فقد حمّل التطورات السياسية ووضع الهلالي في السعودية 
أكثر مما ينبغي - وإن كنا لا ننكر تأثير ذلك على الهلالي بلا شك -» وبخاصة 
مع عدم توفر قرائن صحيحة تخص ذلك الموضوع بالذات. كما سأذكر الآن. 


- كذلك أعتقد أن هناك شخصيات سلفية مهمة لم يتعرض لها المؤلف في 
قليل ولا كثيرء وهي معاصرة للشخصيات التي تناولها بالذكرء وكان التعرض 
لها بالتحليل سيثري البحث جدّاء ولربما كان قد غيّر من نتائجه. وأهم هذه 
الشخصيات: المحدث العلامة اليمني السلفي الشهير عبد الرحمن بن يحيى 
المعلمي (1966م- 1386ه). بما جمعه من سلفية الاعتقاد»ء وموقف مميز من 
التمذهب» فهو صاحب موقف وسطي مثير للتأمل لأنه شافعي غير رافض للتقليد 
ومع ذلك فله كلام حساس حول المذهبية والتقليد والاجتهادء بالإضافة إلى 
تجربته في الدولة السعودية» بالإضافة لكونه قد خاض سجالا تاريخيًا مثّل فيه 
الجانب السلفيء» أمام الاتجاه التقليدي عقديًا وفقهيّا ممثلًا في العلامة الكوثري 
(1952م- 1371ه). تضمن إشارات كثيرة مهمة عقديًا وتاريخيًا وفقهيًا. كذلك 
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كنت أرى من الضروري التركيز مع الألباني ورصد ملامحه الفكرية؛ فإن الألباني 
هو أهم رمز سلفي معاصر من الناحية العلمية والمنهجية. فهو المنتج للجهاز 
السلفي المعاصر المفاهيمي بالكامل تقريبًا. ولربما يكون سبب عدم الاهتمام 
الكثير بالألباني من قبل المؤلف أنه داخل في فترة تاريخية متأخرة في الثلث 
الأخير من القرن العشرين» فهو بعيد عن غرض الدراسة الأساس حول تكون 
السلفية في أوائل ومنتصف القرن العشرين. ولكن المعلميّ كان داخلًا في تلك 
الفترة بلا شك. وهو أولى من بعض الشخصيات التي رصدها المؤلف كعبد 
الرزاق حمزة ولا يقل أهمية عن رصد صراعات الفقي والخجندي أو حتى 
شاكر. فلا أعرف عذره في ذلك. 

- كذلك مما استرعي انتباهي فيما يتعلق بفصل انتصار السلفية النقاوية 
المعاصرة وتحولها إلى أيديولوجيا: مبالغة المؤلف في دور الدكتور مصطفى 
حلمي في ذلك الموضوع. ولا أغمط الدكتور مصطفى حقهء فإن له جهدًا معروقًا 
في ذلك المجال» ولكن فعاليته الأساسية كانت في استدخال السلفية وابن تيمية 
في الأروقة الفلسفية الجامعية» ولا يمكن الزعم أن حلميًا كان معروفًا إلى درجة 
التأثير في الوعي السلفي حمّاء بل عامة السلفيين لا يعرفون حلميًا ولم يقرأوا 
كتبه» بل هذا مختص ببعض طلبة العلم المتخصصين., ولربما عرف الدكتور 
مصطفى في الفترة الأخيرة بصورة أكبر بفضل مساعدة الإنترنت وسيولة المعرفة, 
ولكن لا يمكن القول إن جهود حلمي في السبعينيات كانت مؤثرة إلى هذا 
الحدء حتى وإن نال جائزة الملك فيصلء» فإنه نالها بالاشتراك مع أساتذة 
جامعيين ممائلين قدموا جهودًا (أكاديمية) خدمت الإسلام والسلفية. وهذا الدور 
في الحقيقة: دور انتصار السلفية النقاوية وتحويلها إلى منهج شمولي أيديولوجي 
له أذرعه الفقهية والسياسية وحتى النظرية الاجتماعية: هو دور الشيخ الألباني» 
بلا ريب. ولعل الله ييسر لي أن أتم كتابتي عنه في كتاب مستقل. نعم يبقى 
لحلمي جهوده في تبيئة السلفية في الحقل الفلسفي الابستمولوجي المتخصص. 
ولكن هذا لا يمكن ادعاء أنه حقق تأثيرًا واعيًا على الكتلة السلفية» ولا أنه نزل 
إليهم في صور شعارية أو علمية أو سلوكية. 
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- كذلك تعرض المؤلف في خاتمة كتابه لصور من نماذج جديدة سلفية» 
تجاوزت النقاوية» كسلفيو كوستا وحركات سلفية قومية في الصين وغيرها. وأرى 
أن رصد تلك الحركات لم يكن على هذا المستوى من الأهمية في كتاب 
مفهومي؛ لأن هذه الحركات ليست مجاوزة للسلفية مفهوميّاء لأنها لم تقدم 
طركا نظرثا أو هفيهومئا البلية أضلاة» ولا تملك أية أدماك» ورنها مارسية 
نوعًا من التباين عن السلوك السلفي» ولا يمكن الحكم عليها منهجيًا بالاقتصار 
على ذلك السلوك فحسب. كذلك كان ينبغي أن يرصد الكتاب تجربة (ما بعد 
السلفية) باعتبارها أهم تجربة نقد ذاتي للسلفية من جهة» ومن جهة أخرى - 
وهي الأهم - أن الكتاب المذكور قدّم في فصله الأخير المعنون بعنوان الكتاب 
نفسه (ما بعد السلفية): قدَّم جوهرًا فكريًا حساسًا عن مَدَيات التطور السلفي 
الممكنة في المستقبل وعلاقتها بالتأثيل السلفي الجوهريء. سواء التيمي أو 
الأهل حديثي. ولكن من الواضح أن المؤلف لم يطلع على هذا الكتاب الذي 
صدر في زمن مساوق لصدور كتابه» وفي ظني - وليس تزكية للكتاب يعلم الله 
- أنه لو اطلع عليه لكان قد غيّر في أطروحته ولا بدء فهذا الكتاب المرحلي 
يمثل» مهما اختلفت مع أطروحته أو تحليله أو نتائجه: علبة المعارف السلفية» 


ودولاب المطبخ السلفي». وتكوينات العقل السلفي في جميع تحققاته التاريخية. 
وأغلب نسخه المعاصرة. 


- وبعد سرد تلك الملاحظات المتعلقة بالأمور العامة» أختم ببعض 
الملاحظات اليسيرة المتعلقة بطريقة تأريخ المؤلف للشيخ الهلالي» نموذج دراسة 
الحالة - الممتاز - الذي زاوج المؤلف بينه وبين بحثه النظري الفكري. ففي 
رأيي كان هناك بعض التعسفات -التنمر؟- من المؤلف تجاه الهلالي». فهو 
أحيانًا يشكك في صدقية رواياته وأنه يشوبها المبالغة أو حتى الافتعال» إذ يقول 
ملا -في الفصل الرابع-: «ومن المحتمل أن يكون الهلالي قد وَضَعّ قصة 
مناقشته للرسالة» لتوليد رد فِعْل عاطفي من قرّائه العرب والمسلمين» تمامًا كما 
بالغ سابقًا في تفسير دعاوى بسكاو على صفحات الفتح»» والحقيقة أن مجرد 
الاحتمال ليس كافيًا في البحث التاريخي الذي يقوم على الوقائع. وإذا كان 
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مصدر المعلومة الوحيد هو المذكرات الشخصية فإن الأصل هو قبولها مادام 
صاحبها محلا للقبول» ما لم تعارضها معلومات أخرى يجري الباحث من 
خلالها نقدًا موضوعيًا يقوم على المنهج المقارن» أو من خلال منهج النقد 
الداخلي القائم على بحث التماسك وعدم التناقض. ومن نَم فلا مبرر موضوعيًا 
للتشكيك في قصة حكاها الشيخ الهلالي بمجرد الاحتمال. وعلى العكس من 
ذلك. فإن قصة تحول الشيخ الهلالي إلى السلفية»ء التي قال إنه رأى فيها ملكا 
أو نحو ذلكء والتي قد توصف بالخرافية - ونحن لا نمنعها على وجه 
الاستحالة بطبيعة الحال فهي ممكنة الوقوع -؛ لعل فيه ما يمكن أن يبرر حكمًا 
كذلك عليها؛ لأنها مع غرابتها قد يدخلها التوهّم. لكن القصة المذكورة في 
مناقشته للدكتوراه لا نجد داعيًا للتشكيك فيها. ومما عرّز ذلك الشعور عندي أن 
المؤلف لما أورد قصص الهلالي الصراعية مع السكان المحليين ومنسوبي الدين 
الرسمي في المغربء. لم يكن لها مصدر سوى مذكراته الشخصية» ولأنها تؤيد 
منحاه التحليلي والتفسيري لنقاوية الهلالى» وجدته يقول: «وهناء يَنْبَغي الإشارة 
إلى أن معرمَّتّنا بهذه الصراعات المحلية الصغيرة تَأَتِي حَصْرًا من مُذَكْرَاتِ 
الهلالي. وعلى الرغم من أنَنِي لم أجذ أي أدلَةٍ وَتَائِتِيِّ تَدْعَمُ قِصّصّه تلك؛ وعلى 
الرغم من أنَّه قد يكون بَالَعَ في أهمِّيتِها؛ فهذه القِصَصُ صَادِقَةٌ على الْأَرْجَح). 
فقبل تلك الحكايات هنا رغم عدم الدلائل الخارجية. 

ومن أمثلة التعسّف ضد الهلالي أيضًا: مسألة تأييده لابن باز في مسألة 
ثبات الأرض وحركة الشمسء» وقد شاب تصورٌ المؤلف فيها خطأ في تصوير 
كلام ابن باز أشرنا إليه في موضعه من الكتاب. ولكن لنا عليه ملاحظة أخرى 
هناء فقد زعم المؤلف أن الهلالي وافق ابن باز مصانعَة لأجل موقفه من 
السعودية وتموضعه فيهاء وليس هذا في حد ذاته المشكلء. وإن كان عاريًا عن 
دليل خاص هناء ولكن استدلال المؤلف على ذلك كان بالبناء على تناقض 
الهلاليء وبنى ذلك التناقض بأن الهلالي كان يملك رأيًا قديمًا يوافق المعروف 
من العلم الحديث بدوران الأرض حول الشمسء. واستدل على ذلك بأنه كتب 
حول كتاب لكريسي موريسون: الإنسان لا يقوم وحده (العلم يدعو للويمان). 
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واعتبره كتابًا قويًا في الرد على الشبهات؛. والكتاب تضمن أن الأرض تدور 
خول اسمس ون الواقيم: نايف لبس اليك كاتا ول الث بالاساس» فإن 
مجرد الثناء على كتاب ما لا يستلزم الإقرار بكل ما فيه» حتى يمكن الاستدلال 
بهكذا حجة على هكذا فكرة. 
ورغم ذلك: فهذا لا ينفي أن كثيرًا من نقود المؤلف لشخصية الهلالي 
وتصرفاته وبعض تناقضاته - وربما تطوراته -: كانت جيدة» وبعضها اتسم فيه 
مؤلفنا بالملاحظة الذكية» وأظن أن القارئ سيقف على ذلك بنفسه ويعرفه. 
وفي الخاتمة: فإن الكتاب المترجم معنا: يعتبر دراسة مفيدة جدًا لمرحلة 
صناعة السلفية وتشكلها في القرن العشرين» شرقًا وغرباء وفي ظني أنه مرجع لا 
غنى عنه للباحثين في ذلك المجال. سواء أوافقوا نتائجه أم خالفوها: كليًا أم 
عمرو بسيوني 
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المقدمه 


منذ سوراف قليلة ؛ شاركني البروفيسور بنيامين برود 81210106 متصةزدء8 من 
قِسّم التاريخ في كلية بوسطن؛ ذكرى حدثٍ جرى في جامعة هارفارد في خريف 
عام 1965. فخلال دورة تعليميةٍ جامعية حَوْكَ تاريخ الشَّرْقٍ الأؤسطء مع عالِم 
التاريخ البارز ل. كارل براون ه8708 08:1 ..1؛ كان برود وزملاؤٌه في الدراسة 
يتافتيون كتات ألبيرت حوراني. التتوير : الآنء (الفكر العربي في العصر 
الليبرالي) - ولعلّه الكتَابُ الأَكَُْ قِراءةة على نطاق واسِع عن 555 
الإسلاميين لكات الأوروبية. وفي سياقيٍ مناقشتهم؛ مال براون الفصل حول 
الحركة السلفية» أو السلفية. أثَارَ السّوَالُ نَظْرةً فارِغَةَ على وجوه الطلّاب. 
وفوجئع براون بأنّهم ورغم أنهم قرأوا كِتَابَ حوراني المهمٌ؛ لم يكونوا على 
عِلّم بذلك المصطلّح. كنت تكن أن كوتو :قد أغتلره؟ عند عله النقطة ». ست 
ا 00 فيها. وكما تبيّن؛ لم يكن مصطلح المطلية مذرخا فى 
الفهرس. وبدا | أنه لم يذكن:فئ الكتات كله شَعْرَ الظلاب بالاطيقتان» لكد 
براون كان متَحيرٌ كن 000 العربي في العصر الليبرالي) كما لو 
كان دراهه 00 السلفيةء وكان مَمَتَئْعًا للغاية 000 هذا المفهوم في كتاب 
حوراني» إلى حدّ لم يُلاحِند معه أن الوَضْعَ لم يكن كذلك. ولم يخظرْ له قط أن 
تكون الكتابُ غيرّ مُتَوَافِقٍ مع توقْعَاتِه المفاهيمية. ودون أن يُعِيقّه غِيّاتٌ 
المصطلح؛ شُرَعَ براون في ذال لافنا غيل حوراني. وعدن انعتناف القاة..؟ 
أوضح أنَّ السلفية كانت الاسم الذي استخدَمَهُ الإصلاحيُون المسلمون في أواخر 
القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين؛ للإِشَارَةٍ إلى حَرَكَةٍ الحَدَاتَةَ الإِسْلَامِية 
لديهم. 
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تلخْصٌ هذه الحكاية العديدَ من المشكلات التي يصارعُها الكتابُ الحالي : 
كيف كؤنر افترافاتنا المستقة حول السلفية# على قزاءينا لكل من المضادر 
الأوَلِيّةِ والثانوية» وما مَدَى عُمْقٍ هذه الافتراضات. وكيف يمكِنٌء بسُهُولَةٍ أ 
تحكُمّء بل وحنَّى أن تُسَرّه؛ تفسيرنا للتّاريخَ. وعلى الرغم من سَدَاجَتِهِم 
لعله بسبب تلك السَّذَاجَة؛ أَظهّر طُلُابُ براون مناعةً ضِدَّ ضَفْطٍ الأفكارٍ المسْبَقّة. 
فلأنهم لم يتشكلوا بالافتراضات السائِدَةٍ حَوْلَ السلفية؛ 3 كن لدعي أن شن 
عتما مَفْهُوم لم يَجِدُوا له مَكَانًا في قراءتهم. وكان صميُّهم أَفْضَلَ إِجَابَةِ. ومع 
ذلكة زمر اعد اله لحف من الطلاب الآخرين في جميع أَنْحَاءِ العالم؛ جَرَى 
تدريسهم أن يَمْرِضُوا هذا المفهوم على تاريخ الفِكر الإسلاميٌ. دون مال 
كد وله الت ٠‏ 


صر ص 


وما زالت هذه المشكلة قائمة حتى اليوم» ويزيدها تعقيدًا حقيقة أن هناك 
9 الَو إلى المَاير الميكرة ومن نا شيخ الطعوياث افوا ابكثيرء 
مختلفةٍ. فليس من المستَغْرَبٍء إذن؛ أن يكون تعريف السلفية: على أنها صِيعَةٌ 
5 ا ل مَشْروعَا مثبأ الخدل: ومما يريد الطين لَه أن النقاشات لا 
قتف على علماك الذيوف الانية رييها رلوك اسم كرو اح حبم ان تياب 
مسق بل إن 0 أيضًا علماء الدين المسلمين (العلماء) والئًاشِطين» الذين 
يختلِفون فيما بينهم» والذين يمثل مَفهومٌ السلفية نفسّه بالنسبة إليهم إمّا بدعة 
مدمّرةً أو مفهومًا شِبْه مُقَدّسِ''". كل ذلك يؤدي إلى جِدَالٍ مُعقَّدِ. كيف يمكِنُ 
للفرء أن اذ بح ١‏ فى لشت ون ااه اجات عن لديا ل ا 
بها؟ 
قد يظنٌ المرءٌ ا أن الخظرة الارلى تحور الرصرع في اد كمال 2 
السلفية؟“ - كما هو عنوان أحدٍ الكُبّب المحرّرَة حؤلَ الموضوع”. لكن» 
وك عواتطة» هذا النموا نهو السيوا ل القظا ع إذا كنا ريد أن تسل إلى عدون 
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المشكلة. وبِالنّطَرِ إلى الحالّةٍ المغرفيَّةٍ الرَّاجِئَة فحنَّى أكثرٌ التعريفاتٍ حذرًا 
للسلفية لا يمكنها أن تَحْلَ الارتباكَ العميقَ الذي يُحيط بمعنى هذا المفهوم 
وأصّوله التاريخية. ولا يمكنٌ لهذه التعريفات إلا آل تعترف بهذا الخَلْط أو أنْ 
تَتْكرَه بدرجات مَتَفَاوتَةٍ. وقد تُوجِي هذه التعريفات أن السلفية لم تكن قط 
مُتَجِانِسَةَء أو أنها شِعَارٌ لمجموعَةٍ من المعاني المخْتَلِمَة» ولكنّهاء بإيحائها 
ذلك؛ تُوَدي إلى إدامة الافتراضاتٍ المسْبَقَة وَالالْتيّاسٍ الذي انسَمَ به المفهومٌ مُنْد 
نحو مئَةٍ سنة. وهذه الافتراضات العيسةا بالتحديد هي ما نحتاج إلعن د 4ب 
وهذا الالْيِيَاسُ هو ما نحتاج إلى تَفْكِيكه وحلّه. 

من وجهّة نَظرٍ المؤرخ ؛ فإِنّ هذا الاضطراب الهائِلَ من المعاني ووجْهَاتِ 
النْظْرِ المتضاربَة؛ كير اهتمامًا مخاصضا. والسببٌ في ذلك يسِيط : فإنَّ جميع 
الحجج : تقريبًا حول معنى السلقنة4 مهدر في مَرَاعِمَّ تاريخية» وهذه الخجع 
بَدَوْرِهَا تعبل إلى تخديدٍ فهمنا للتاريخ الفكري الإسلامي وهيكلته. 2 الواقع 
إن الصلقة عقيقن كان عورنيات هي في الكَالِتُ أكثدٌ من مجرة مُصطلح وَصِْي" 
فهذا المصطلح بحتابة المتشور الذي يَسْمَحْ للعَلْمَاء بتنظيم فَوْضَى التاريخ - أي. 
إقامة اتَصَالاتِ أو انقِطَاعَاتٍ بين تماد التاريخية» وتقديم مخططات 
للتّحْقِيب» وبشّكُل أساس: حِكَايّة قِصَّةٍ الفِكْرٍ الإسلامي. باختصارء إن السلفية 
تَجْعَلُ الماضي مَفْرٌوءَاء وهذا التفاعُل الذَّقِيقٌ والمُشكل بين البتّى المفاهيمية 
والسّرّدِيات التاريخية هو ما يَسْعَى هذا الكتابٌ إلى معالجَته. 


وبالتالى» وفي صَمِيمِ مُقَارَبَتي؛ يكمّنٌ الانعكاسُ المنهجئ. فبدلا من قَبِولٍ 
السلفية كمعطى تاريخيٌ واستخدام المصطلح كجهاز إِرْشادي لفَهُم الماضي؛ 
سأقوم بِعَكُس ذلك. سأَفْحَصٌ العمليّة التاريخية» التي يتاع هن عاد لها تكن 
مختلّفٍ المفكّرين لمفهوم السلفية والذفاع عنهء بالطرّقٍ التي نعتَبِرُها الآن أمرًا 
ع مه إن هَدَفي شو اعخر ان كنات الاصطلاحات المدرَسِيّة من أجل 
لو 0 لإعادة - مام 3 0 الحديث. 3 إذراكي أن هناك 


واس 
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يكشِف عن وجود أخطاء كيه وأخكام متسَرّعَةٍ في الأدبياتِ الدواسة: ومن 
خلال تَحْرِيرٍ النْقَاشٍ حؤلَ السلفية من الأفْكَارٍ السيافدة وال فعراضاع اليسةة 
وعن طريق تع كيفية تطور المفهوم , وفي ظل أي ظرُوفي َع تقبأ تت معيلة له 
القرن العشرين 

تنقّسِمٌ حُجتِي الإجماليةٌ إلى جُزئين. وباختصارء فإنَّ الجُرْءَ الأول وهو 
الْجَرْءُ ””التفكيكي'“ من حُجَتِي؛ هو أن السرديّاتٍ القائمة للسلفية التي يستحُدِمُها 
كل من المؤرّخين للسلفية والمؤلفين السلفيين - هي. بدرجات متفاوتة؛ 
أَسْطوريّةُ. وإنَّ َبِولَ هذه السرديات كأدواتٍ لمَهْم تطور الفِكر الإسلامئ أَنْتَجَ 
وجهاتٍ نظر مشوّهة وغيرٌ صحيحة للتّارِيخ الفكري. فكان الوضعٌ كما لو كان 
هؤلاء العلماة فك افعدوا وَرسُموا خرائط الماضي بأدوات لا يمكنٌ الثْقَةُ فيها. 
دون أن يعلَمُوا ذلك ولذلك سأقدم أو لا قضية التَسْوِيغ إِعَادَةٍ النّظر في هذه 
الروايات الانطري» وفع ذلك بحي ا ا 0 


أ 


الثانى من حَجّتِى -الجزء ”'البتائى'' منها- حتى نهاية هذه المقدمة. 


الصياغات الحداثية والنّقَاوبَة للسلفية 


نْقْطةٌ الانطلاقي لدي هي اللَّغْرُ طويل الأمَدٍ في دِرَاسةٍ الفِكر الإسلامي - 
لا وهو وجود سرد عي ولواح ليلق يقال الينهنا مَيَدَيْدَنَان إلى حقائق للا 
ِرَاعَ فيها. من الناحية الاشتقاقيّة أو التَأثِيليّة» فإنَ هاتيّن السلفيتيْن مُشْترَكتان في 
الاسّم نفيهء المستمّدٌ من كَلِمَةِ '”الأَجْدَاد“ (السَّلُف)» لكنهما مختلِمّتان تمامًا 
في جَؤْهَرهِما. وليس هذا اللغزٌ مجردً نتيجة لاختلافات ذاتيّةٍ بين الباحثين في 
اختِيَارٍ كَيْفِيّةِ تأويل المفهوم نفسه تأويلا مُختلفًا. بل على العَكس من ذلكء إِنَّ 
كثيرًا من الاريِبَاكِ ينبع من كُوْنٍ هذيّنٍ المفهومَّيْنِ للسلفية» المتعَارِضَيْنِء بل 
والمتناقضَيّن إلى حد ما - من كونهما أمرًا لا يقبّل الشكٌ ولا التقاش. فَمِنْ 
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خلال عملكة سكي زا ذاتئاء أضبع كلاقكا زه تلا يعيدا من الأدرتات حزن 
الإسلام الحَدِيثِْء وَاكْتَسَبًا بالتالي هَالَةَ من الموضوعيّة - وهو ما أدّى بلا شك 
إلى تَقِْيدٍ خيّالٍ المؤرخين» فضلًا عن كبّحْ مجموعةٍ من الأَسْيِلَةِ المحتملة التي 
يمُكن أن تُظْرَحء والاستنتاجاتٍ التي قد تَنْنْتجُها حول معنى السلفية وتاريخها. 
وبالتالي» فإِنَّ المشكلةً هي» إلى حدٌّ كبير؛ نتاجّ للتأريخ» كما هي نتاجٌّ لاعتقاد 
أنَّ ذلك التأريجَ كان على أساس موضوعي. ْ 

إن المفهومً النموذجي (البارادايمئ) الأوَّلَ للسلفية الموجوة ف الأفبات.- 
تساظلة عليه السلفية الحداسشة- يظل أَدَاةٌ كس في الجر المفاهيمية للعُلُوم 
الاجتماعية والإنسانية. وعلى الرَّغْمِ من كَوْنِ ذلك قد أَطْبَحَ م أقل أهميّة في دِرَاسةٍ 
الإسلام المعاصر؛ فإنَّ العديدَ من الباحثين والنّاشطين في مختلف أَنْحَاءٍ العالِم 
4 الوا بع تون لطا الولقية على :اله رع يعداة؟ الااذ تو لالسدافه 
الإثلامنة » التى نشات :«وتشكلة: فى اواخر القزن الفاسع “عشر واسعياث حت 
منخضّك: الفرق العشيرين: ففكرة أن المهرة البارزين السلمين مقل جمال الدين 
الأفغاني (ت. 1897)», ومحمد عبده (ت. 1905)» ورشيد رضا (ت. 1935): 
إما أسَّسُوا أو قادُوا حركة الإصْلاح التي سُميَتْ بالسلفية - تبقّى هذه الفكرة 
راسد عن اإذلناف الاسات فى الدرابنات الانااية العيوة :ونا ااا في 
المراجع دراي حول تاريخ الْخَرْق الآؤْسو[*. لقد كانك ملفتهم» بحس ما 
قِيلَ لناء تَسْعَى إلى التَّوْفِيقَ بين الإسلام والقِيّم الاجتماعية والسّيّاسية والفكرية 
لكوي نوتعانا كما كان البددنلزة الأرعان: الكافر بك فى 'ارررنا العربية خلال 
الف #اتعنية كان هة لأ البتلفيوة العداثموة حمرعة صشير: الستافة 
الإِضَلا حيين المرتبطين بشكل فُصْفًاض» الذي يعدا الى إِعَادَةٍ صِيَاعَةَ ديهم 
بمفرَدّات د أكْثْرَ لاله لواو المعاصر. وأكثر وضوحًا وجاؤبيّة لعفل 
العَقَلَانِيَةٍ 3 للخة المبلاك وَرآرًا في الأَجَدَادِ الأنقاء (السلف الصالح) نماذج 
للإبداع والقُّدْرَةِ على التكيّفٍء. وهذه النماؤجٌ تُتِيحٌ للمسلمين الحداثيين أن 
يحرٌرُوا أنفْسَهم من أَغْلَالٍ التقليدء وينضمُوا إلى مُسِيرة التقدّم الحضّارِي. ونتيجة 
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لذلك. أكّد هؤلاء السلفيون على اسِتِخْدَام العقّل لبَيَانٍ أن الإسلامٌ كان في تناعُم 
مع مُتَطَلَبَاتِ العَضْر الحَدِيث. ا 
وحتى زوالهم التّدْريجيٌ؛ طوّر أنصارٌ ما د بالنطلضة'التحواثنة يكور عه 
واسِعة من الأفْكَارٍ الإصُلاحيّة. على أمَل إِعَادةٍ تَنْشِيط المؤسَّسَاتِ الدينية 
والاجمام والسياسية والتعليمية في تا الأستلافية. وهكزا اضبخت 
موق مين المو فيو عايت.والقضانا تاوف باب ال عن عدوي اوزاف 
إلى الوخدة الاسلاسية والتَّرويج للحُكُومات التَّمْثِيليّةَ» ونَشْرٍ العُلُومِ الحديثة- 
هي هي النمودَجٌ القياسيٌ في الخطاب السلفي الحدائي. والذي كان يمير هؤلاء 
الإصلاحيين عن غيرهم مِنْ ذُعَاةٍ التَّغِْير هو منهِجُهُم الوَسَطِيَ المتوازن 
(المعتدل). لقد كان هؤلاء السلفيون الحدائيون» كما يُقال؛ مُلْتَزمين بِالإِسْلَام 
ونُصُوصِه التَأسِيسيّةِ - ولكن ليس بطريقَةٍ تتَقَاضَى عن الركُودٍ. وكانوا بالمثل 
مُلْتَرِمين بِالتَجْدِيدٍ واوصلاوج على لول الخطلوط الحديثة -«ولكن: لبت كا 
سكن أن تنوف لوه 0 وأهميّته في العصر الحديث. لقد كان مَوْقِمْهِم 
موقف مُنْتَصف الطٌريق”* 


لقد قلّلَ بعضٌ المؤّرخين من أهميّة الأفغاني وعبده في سَبِيل تَسْلِيطٍ الضّوْءِ 
ون لوإيا ف اهار لجسي شين ا نا من العراق وسوريا- في 
تَشْكيل السّلَفِيّة. ومع ذلك» فإنَّ حُججَهم التَْقِيحيّةَ لا تزال مُتَجَذْرَةٌ في الأأسُس 
المنطقية للنمُودْج (البارادايم) القائِمء وما زالت تَنْطَلِقٌ من الافْتِرّاض بأنّ 
مُضطلح السلفية وُجد كَمَفْهُومٍ مَُمَيَزِ في القرن التاسع عشرء وأنّه إلى حدٌ ماء 
كان نكف إلى كر كر نقلي نافع "روب سيد إل كير من الباحثين؛ فإِنْ هذه 


سر م وو 


ة 


هي الحقائق الشابّة التي تدعمها ا النصية واتَمَاقُ الباحثين. إلا أن 0 
المَدَقَقَةَ في المصادر الأ رةه ث1 أن هنون لاق شاف :اد المها نك 

المذكورة الا صَالِحة من جهة جهة أنه تصفٌ بدقَةٍ المقازبة الخذائية 0 
التاسع عشر. أما غير الصالح فهو الاعتقاد 9 ِعْمْق أن المسلمين في ذلك 
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الوقت استخدموا كلمتي السلفية والسلفيء, لتَعْيِينِ هذه الحركةٍ الإصلاحية 
جميع جَوَانِيها. ٠‏ ومع ضعف الأسَاسِ المادي لهذا الاغتقاد؛ فَإنّه قد أدّى الى 
افنات: شقيمة ونا زان 8 الم . وسوف أَرْجِمٌّ إلى مَسْأَلَةٍ صِحََةٍ أو عدّم 
صِحَّةٍ وُجُودٍ السلفية الحدائية كَفِئَةٍ تَصْنِيفيّةِ. وفي الوقتٍ الحاليء يكْفِي أن يُقال 
إن السيالة سيف الشساط: فى عر الأَدَِنّاتُ الثانوية نعتَّقِدٌ أنها كذلك. فكمًا 
كان من السَّهْل افتِرَاضٌُ أنَّ حوراني تحدّتٌ عن السلفية في كِتَابه: الفكر العربي 
في العصر لوال : فمن السَّهُْل أن نَمْتَرضَ أن الأفغاني وعبده تحَّدَئا عن 
السلفية في كتاباتهما الخاصّة» هين أشارًا إلى أنفسهما كسلفييّن. إلا أنهما لم 
يفْعَلُا ذلك قط. 

المفهوم النموذجئيٌ (البارادايمئ) الثاني للسلفية -الذي أسوية: النلية 
النَقَاوِيةُ- هو الأكثرٌ انتشارًا بكثير اليوم» ويتّلب عَرْضًا أطول”©. إِنَّ عددًا كبيرًا 
من الأكاديميين والغَالِِيّةٍ العْظَمَى اليوم من الذين يُسَمُون أنفسَهم بالسلفيين حول 
العالّم عي فون لبا بانيا 0 الدّيني الأكْثَرُ أصالَّة ونقَاوَةَ في الإسلام 
الي وزغناء صنة نال لنْقَاوَةَ لا ت+:ة نتضمَّنْ أي حُكم مِعْيَارِيٌ أو أَخْلَاقِي من جهّتِي. 
فالمقصودٌ منها فقط معْنْى الانْشِعَالٍ المستمر لله الِيَوْمَ بالتقا, دوي 
الذف تشقن ولاو إلى . تكسيدو ول نيك أن الستفييي :الخلضن :(التفاوبيق) كد 
وَضَعُوا أنفسّهم في قَلْبٍ الجدّالاتٍ الإسلامية بسبّب ادُعاثهم أنّهم يتَّبِعُون 
الإسلام الحقيقىٌ اع الذي يَقُودُ إلى الخَلّاص. إِنَّ هذه الصورةً من السلفية. 
عند الكثير من م منتقديها؛ تكادُ تكون عَمَّليًا مُرَادِفَةَ للوهابية - وهي المنهَجٌ 
الإسلاميٌ اللعفافظا الذي يَسُودُ في المملكة العربية السعوديةء والذي كان أوَّلَ 
مَنْ دَعَا إليه محمدٌ بن عبد الومَّاب في القرن الثامنَ عشر. لكنّ السلفية النَقَاوِيَة 
ظلث تُنْكِرُ هذا الوصت طويلًا؛ سواءٌ لأنها تَسْتَهْجنُ مُصْطَلمَ الوهابية: 1 لأنّها 
ُْكِرٌ أنْ يكونَ محمد بن عبد الوهاب قد ابتدَعَ توجهًا دينيًا جديدًا. فالسلفيةء كما 
يقولون؛ ليست سِوّى الإسلام كما نزل به الو أُوَّلَ مَرَةِء بلا شائبَةٍ من بدعةء 
أو انحرافء أو زيادة» وبلا أ الوه م :زات خارجية. 2 الإسلام الصّافي 
الذي أَجْمَعَ عليه السلفٌ الصالحٌ من القّرونٍ الثلاثة الأولى””. 
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ولكن نظرًا لصعوبَةٍ تَعْرِيفِ التَقَاوَةِ بِصُورَةٍ مُظلَّقَةٍ؛ فغالبًا ما يلجأ السلفيون 
المعاصِرُون إلى تعريفه سَلْبِيّا - أي عن طريق تَوْضِيح كُلَّ ما يرؤنّه مُحَالقًا 
للإسلام البكْرٍ عند السلف الصالح. ففي مسائل الاعتِقَادِء التي يروْنَ أنها ذاتُ 
الأَوْلَوِيّة الفُضْوَى؛ ترمْض السلفية النقاويةٌ كُلَّ أَشْكّالٍ التأمّلٍ اللاهوتي, 
المعروفب في اللعَةِ العربية ب [علم] الكلام. فوفقًا لهم؛ على المسلمين الذين 
يَسْعَوْنَ إلى شَرْح القضايا الشائِكَةٍ مِئْل أسماء الله وصِفاتِه ألا يلجأوا قط إلى 
الفلسفة أو المنْطق الأرسطي أو التَّفْسِيرات المجازية (التأوبل)؛ فكلها تشرٌهُ 
مَعْنى النْصُوص. فالسَّلَفُ الضالح» » كما تذهُبٌ حُجَتّهم؛ لم يستخدِمُوا أبداً مِيْل 
تلك الأساليب الملتَويّة: بل وصَفوا الله كما وَصَفَ نفسّه في الوّحْي. ومن أجل 
إِخيّاء هذا البديد العَقَدِءِ ي ””الأصْلي“ ؛ صر اسسافة التكاو” على ضَرُورَة 
الابتِعَادٍ عن جَمِيع المناهج اللاهوتية التي ورك وفك القئنة الله أو الحَرْبٍ 
الأهليّق التي قسمت المجتمع الإسلامي فى منتصف القرن السابع. فهم يرون 
أنيا عميما حوور بيده الأشيعرية والناترودية اتلنان ينيعينا علاريز: المشامين 
اليوم - فِرَقٌ ضَالَةٌ أو مَبْتَدِعَةٌ أو تْسِيِءٌ إلى الله بطريقة أو بِأحْرَى7*. وباختصار؛ 
فإنهم يَعْتَبِرونَ أنَّ هذه المذاهبّ الكلاميّة بِدَعٌ مُستَهجَنة» إِمّا لم يعرفها السلف 
الصالح أو لم يتَسَامَحوا معها. وبالتالي فإِنّ المؤمنين بهذه المغْتقّداتٍِ من القرُونِ 
الثلاثة الأولى أو الذين نَشَرُوها؛ ليسوا من السّلف ”“الصالح“» بل هم مِن 
السَّلف ”الطالح““*» بعبارَةٍ أَحَدٍ النَّاشِطِين المغارية””". [ 
بهذ 1ك الملقية الشاوية المضاضةة مع نظام عقديّ واحدٍ جديرٍ بالثّقّة - 
اللاهوت الحنبلي-» الذي يلتزمون به في صُورَتهِ المتأخَرَةٍ الأكثر دِقَةَ» على 
النَحْو الذي صاغه ودَاقَعَ عنه ابن تيمية (ت. 1328”"". ولكنْ خِلافًا لعُلَمَاء 
المسلمين في القرُونٍ الوسْطى؛ فَعَادةَ ما يمَئِْعٌ السلفيون المعاصِرون عن 
الانتِسَابٍ إلى الحنابلّةِ في العقيدة؛ لأنَ ذلك قد يُوحِي بِالتَّبَعِيّةِ العَمْيَاءِ لرجل 
والح ب وهو الحينة من سس :(نضي 250853 البمن له شلظة أطتلةة كما أن 


*1 أي: ليس من المصادر الدينية الأصلية التي يجب اتباعهاء وهي النص والإجماع. (المترجمان). 
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اديت عن الاعتِقَادٍ الحتبَل يمكنَ أنْ يعني أيضًا أن ابن حنبل وتلاميدّه ابتدعُوا 
نِظَاما ع اتطريوده عرسي 3110 هار على وراد الي ار ولتجنّبٍ هذه 
الاعتراضاتٍ المحتّمّلة؛ تَدَّعِي السلقة العقاوية أنها تتبع مذهب السلف. ومن ثم 
تجنّدٌ السلطة الإجْمَاعِية لجميع الخلفن الصالح في مسائل العقيدة. وأصرّ ابن 
تيمية» العَالِمُ المثيرٌ للجَدَّلٍ الذي عاش في القرون الوسطى؛ على هذا المَارِقٍ 
خلال إخحدى محاكمّاته في دمشق عام 06 . فعندما طلب منه الإقرارٌ أن 
كتاباتّه تَتَمَاشَى مع العقيدةٍ الحنبلية - وهو الإمرَارٌ الذي ربما كان سيَرْضِي 
القضاةً ويُنْهى المحاكمة - رَفْض ابن تيمية وقال: '”ما جمعث إلا عقيدةً السلف 
الصالح جميعهم. ليس للإمام أحمدَ اختصاصٌ بهذاء والإمامُ أحمد إنما هو ملم 
59 لذي جاء به النبئ 00 

تكن السلقنة السعامير: اسباغة الشُوَاقَت خارجَ مجال العقيدة. ففي 
المسائل الففهية؛» غادة ما يتكرون أن يكون للمذَاهِبٍ لحت | اكه ةَ 'سَلطلة 
دا و المصادر الأوَّلِيّةِ المتعارفٍ عليهاء التي يجب أن يَسْتَيْدَ كل اجتهادٍ 
فقهي إلبها. ومن حيثٌ المبداً» فَإنّ قِلّهَ من السلفيين الذين يحترمون [سلفيتهم] 
0 إلى العكس. حتى إذا كانوا من ناحية 6 سين إلى باع مذهب 
واحدٍ على وَجْْهِ الخُصّوص”*". والأساس المنطِقِيٌ لذلك هو أن 2 
الفقهية وَإِضّمَاءَ الطابع المؤسَّسِيٌ على الخْلَافٍ - لم يكن مَوْجُودًا في زمان 
السلف الصالح. ولذلك. فهذه السَّوَابِقُ والمناهِجٌ الفقهيّةٌ المتراكمّة لهذه 
المذاهي: اله تفي ااتكين ونا انبر من القران والحديف وجماع البدلك: 
والسلفيون حذرون بشكل خاصٌ أن سمحوا بِالْتعَدّدءً يه الفقّهية لئلا تكون بيغا 
للآغمّال الى ناما شرك (أي الأفعال التي فيها خَلْل في التو حيد)ء لأنه في 
تلك الحالات سِيَحْبَفِي التمييزٌ بين الفِعْل الخاطئ والاعِتْقَادٍ الخاطى. فالسَّمَاحَ 
للمسلمين بِالِبّناء على القَبُورِء وإِغْلَان جَوَازذٍ السَّعْي إلى طلب المغْفِرَةٍ الإلهية مِنْ 


*2 مناظرة الواسطية التي عقدت ثامن رجب عام خمس وسبعماثة. انظر: مجموع الفتاوى. (3/ 
16[1). (المترجمان). 
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خلال رِعَايَةٍ الوليَّ الصالِح الميّتِ؛ مِنَ الأمثلة على الآراء الفقهية التي تُوَّيّدُ 
الوثنية» وفقًا للسلفية النقاوية. وهذا أحدٌ الأسباب العديدة التي تجعلهم يَكْرَهُونَ 
الصُوفِيّة التي يَرَوْنّها مَرْتعًا لهذه البدّع في الأعْمّال» وفي العَقِيدةٍ في نهاية 
الوظاف ١‏ 
وعادة له تدّخِرٌ السلقية التقاوية المتضلبة أي جيْدَ للغثور على ابه شَوَايِتَ 

واقعيّةٍ أو محتّملة في جميع جوانب التجربَة الدينية» والقضاء عليها. فإنهم لا 
0 رَْضٍ ما يعتبرونة يعنقدات وأفعالا قالة قعشت» بل تباجمون أيضًا 
الآشيات الاسيشية به الت أقاحت ليور هذه المعتقدات والأفعالٍ في المقام 
الأرّد. ولهذا السبب؛ يُنْكُرُونَ صِحَةَ أي مَعْرِفَةٍ حَدْسِيّةِ أو بَاطِنِيَةِء لا يكون 
مُحْتّواها في مُتَتَاوَلِ الجميع. وتُّصِرُ السلفيةٌ النقاوية على أنَّ الأِلّةَ النصيّةَ (النقل) 
تكذما غلئ الآول:التعقلية:(1ل32)* كا نسل سين للذفيوك إلى البسقيقة وداة 
تروف إن القرآن والحديث والروايات ادي 0 السَلِفٍ الصّالِح الذين نقلوا 
التَعالِيم النبويّة - هى ما تسْفِرٌ عن اليقين. ل 53 
أبداء ووفقًا للسلفية النقاوية؛ فليس من المنطِقِي أن يُظْنّ خلافُ ذلك”*''. وهم 
تفقون: على أن على الما ءِ أن يُعمِلَ العقل أو الحسلٌ السليم لفَهُمٍ سُمُوٌ المعركة 
الَمْيِيّة اللقلية؛ لك المسلمين لبسسوا أخرارا فق :تير التصوصن كما يحل لهم: 
كا لا يمكريم اسوتكان اللصعوص :الي “تاك راقم وادواكيس فتتيي 
النْصُوص تَفْسِيرًا يختلِف عن مَهْم السلف الصالح سيعتَبَرُ بذعة. وسيِفْتَحٌ هذا 
الباب للنْسْبيّة» ويمكن أن يجعل الإِنْسَانَ عُرْضَة للاتهّام بالكفر”*'". ووفقًا لبَعْض 
الحلقيين القاويدةقإن: تنضي الفسله التعكة فى انبَاع الفهم الصحيح 
للنْصُوص» حنى فى مسائل الآدَاب (كحَلْتٍ اللَّحْيَّةِ)؛ قد يَكُونُ له عَوَاقِبُ 
0 وبهذا الاعِتِبَارٌ؛ ترقعٌ السلفية النقاوية شبّح البِدْعَةٍ إلى درَّجَةٍ عالِيّةٍ. 


فعحتدى المسلمون الديرة يحون محمندا بالمعايير السَلفَية الارتوذوكسية 


والأرثوبراكسية 9*:م01]020 (التّقُويمية) يُمْكِنٌ نظريًا أن يُرَمَوًا بِالبذْعَةَ؛ إذا قَضّروا 
أو تردَّدُوا فى لَعُن المبتدعة267. 
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وف السنوات العشريخ الماضية أو تنخو :للف قشم الباحتون والشَرَاحُ من 
مختلف الخَلْفِيَّات هذا المفهوم النقاويً من السَلَفِيََّة إلى عدَةٍ فِئاتٍ فَرْعِية 
منمَصلةء أشهرها: السلفية الجهادية» والسلفية العلمية. وتهيف هذه الأسماءٌ إلى 
تؤفِيرٍ أَدَوَاتِ أفضلّ للتَحْليلء ولكن يجب أن نتذكّر أنّها كثيرًا ما تُفْرَضُ من 
حارج السلفية. وبالإضافة إلى ذللف 2 إن هل الأ سحاء 0 تَسْعَى إلى التِقَاطٍ الفوارقي 
0 الأمفلة المقعاقة بالسياسة واستخدام العنف» التي وإن كانت مُهِمَّةَ ؛ فليست 
من جَوْهَرٍ السلمية القاسسة وأنا أَعْنِي بهذاء مد ذا أن السلفيين 0 
0 إلى تَقْيِيم سلامّةٍ جميع الأَفْكَارٍ وَالْأَفْعَال -ومن بَيّيها عا عا نا سنا 
واسْتخدامٍ العْنْفِ- بمعايير النْقَاوَةٍ الدينية. وفي نهاية المطاف؛ فليس المهمٌ ما 
تثوله البسلفية 1ق تفعله فى الثتاتة أو الكتنى» رقذ رما هوه كيك إلى أئ مدع 
يمكثهم الدّفاعٌ عن أنْفْسِهم ضِدٌ انَهَاماتٍ عَدَم الثقاوة الابتكيية أن العقدية أو 
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ص 


الفقهية. وكقاعِدة عامة؛ كلها قَوِيثْ تلك القف ف ضذهم؛ ضح ادُعاؤهم 
الانتساب إلى السلفية بين أقرانهم. 


روعالا سا يرنه الستلفيوق زو «الققات القرصة بالتخويد» لها تل من 
الى الول سني كج بمممري ا لمر وجي ري 0 بم اد كرك مال 
أنواعٌ مختلفة من السلفية» تماما كامَْاع وٌجُودٍ نُسْحَةٍ قَبْلِ حَدِيئةٍ ونشخةٍ حديئثة 
فكهنا : ونذلة قن اللقة فا يدك ان ابوحة سو متلف أصيلة واد تمد هد 
ل إلى جيل » منذ زمان السلف الصالح. لذلك؛ فمع أنَّه من الشّائع بين اللنية 

بشبُونَ أنفسَهم إلى السلفية أن يختَلِمُوا وأن يِنّهِمَ بعضهم بعضًا بالانحرَافٍ عن 
السلفية»؛ إلا نهم غَادة هنا عانسون خلن اللَقَب نفيبه. وهذا هو اليه أنهم 
انا يُضْطَرُون إل استعمالٍ لاسرا بس "المللية الكقينة ” يق" السلقية 
الصحيحة“» لإبْدَاءِ وجهةٍ نظرهم. ولبَنْظرٌ في كيفيَّةٍ استدلالٍ أحَدٍ السلفيين 
البارزين في الأردن أنَّ مُصْطَلحَ السلفية الجهادية لا مَعْنَى له: إذا كان السلفيٌ 
هو الذي يفْهّمٌ ويمارِسُ الإسلامَ الصحيحء وإذا كان الإسلامٌ شَامِلًا لجميع 


4 


أي ادعاء عدم النقاوة (المترجمان). 
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جوانب التجربة الدذينية - ومن سركهنا الفهُم الما نه الصحيحة للقتال- فكيف 


نكو إذن لمجموعة من العلجين: أن بدعوا أن لديهم موقِفمًا خاصًا أو متفوّقًا 
شان الي 77 

وكما فد يكون عع نكاهبيظدق السلفيوة الشاويون المتطن: نشكه على عن 
يسَمّى بالسلفية الحدائثية في أواخر القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين. فهم 
يرفضون الاعتِرّافَ بصلاحيتها كصورةٍ موازِيَةٍ من السلفية. ولعل مقبلًا الوادعي 
(يع :63001 وهو بين السلفبين التقاوبين: الميكية من البمةة كان النافة الاكدة 
تاك | .وشضراعة للأفغاني ومسحيد عي اللذنن ا يمتها باستخدام العقلا نيّة الققالة 
لإِفْسَادٍ الإسلام الصحيح. بل إِنَّ الوادعي هِاجَمَ رشيد رضاء أَكْثَرَ تلاميذ محمد 
عبده البِرَامًا الور في فخاولة نه لكان شه عن الضورة الوهيلة جره 
السَّلفيّةِ الْجَدِيرَةٍ بذلك الاسْم”*'". ويمكن القول إن وَضْعَّ رشيد رضا وكتاباته 
خِلَافًا للأفغاني 00 مما يثير بعض الخلافي بين السلفيين النقاويين. 
ولكن لا يمكِنٌ أن نبالِعَ في ذلك كثيرّاء لأنَّ رشيد رضا سيظّل في جَزْمَره 
إسلاميًا حدائيًا أو إِصْلَاحيًا ”معتيلا“» باستخدام تغبيره ااه . لقد كان محمد 
ناصر الدين الألباني (ت. 1999).» أحدٌ الأغيِدَة الشَّاهِقَة للسلفية النقاوية؛ أَكُثَرَ 
تساهلا تجاه رشيد رضاء بل استحسن تفسيرًه للقرآن. وإن كان ذلك بصورة 
عام لعشت .لكك الو يدعت إلى انمه امن :لللكا فى مذ هه يولم شبقه إل اننقاء 
رشيد رضا بسَّبب موقِفه الفكري (أحيانًا) من الحدِيث النَّبوي”7. 


التعائئل مع اللغز والتخلي عن الافتراضات القديمة 


ليس هناك من يُنْكِرٌ المَرْقَ بين المفهومَيّن الحدَاثي والنّْقَاوِي للسّلفية المبيّن 
أَغْلاه 8 بالنقا نيا ربا التعداتنة المافية 38 أهمية يع 
النحالارك المختلفة. 0 ما تعْلَيَتْ على د من الابتقاع الديني 0 در 
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35» وَصَفَ مُعَلَّمّه السابقٌ علال الفاسي (ت. 1974). أنّه أَحَدُ أَنْبَاء 
”السلفية التقدمية* على غِرَارٍ إصلاحيّة محمد عبله. ووفقًا لغلاب؛ يعتَقّد 
الفاسي أن السَّلَفِيَة لا تتمئّل في نَكْرَارٍ ممارّسَات السَّلَفٍِ وأن تفْعَلَ كل شيءٍ كما 
فعلوهء ولكن في التَّفُكير كما فكّروا - أي بِمُوَاجَهَةٍ التحدياتٍ الدينية 
والاجتماعية والسياسية عمل مَمَتُوح 0 ولذلك كان متو منهج السلفيين الحداثيين 

يتَنَاقَضُ تمامًا مع منهج التلقفة الوا الذين عادةً ما تكون أَوْلَّويَتْهم هي التّقاوةٌ 
الدقنةة ونا كاج دلت ظلى النطالب الضاه : للحداثة. وكدليل قاطع على 


ره 


ه قو التقدّم الكاذب؛ عادةٌ ما د السلفيون المعاصرون كتاباتهم وخخطبّهم 
عاك من حَديثِ النبي وَك: “ كل محدثة بدعةء. وكل بدعة ضلالة» وكل 
ضلالة في النار“”27. ولكن من المهمٌ أنْ نْشِيرَ إلى أنهم يهتمُون بالدرجة الأولى 
١‏ الديني» ومن هنا كفن هدّفهم فو حَمَاية الإسلام من البّعْد الفَلسَفِي 
تو الغربية» التي يرون أنهاغي إمكلامة وفامد:. وهم يعتبرون أن الابتدَاعَ 
هر أقل إِشْكالاء لا سيما إذا كان يُساعِدٌ في الحِمَاظٍ على الإِسْلام 
القلفك وا ور ل 1 
إنَّ التناقض بين هذين المتيوجي: اشير كيين الماقهة 4 حجار دوه 
التساؤلات عما يَعْنِيه كل مفهوم منهما وما نَوْعٌ التديّن الذي يُشِيرٌ إليه. وهناك 
أيضًا تناقضٌ رَمَِّ. ففي حين تُصِرٌ الغالبيةٌ العُْظْمَى من السلفيين النقاويين اليوم 
على أن السلنة نذأت مع الوحي نفسه؛ فإنهم يعترفون أن المسلمية:الأوليق لم 
يستَخُدِمُوا مصطلح السلفية» إذ لم تدع الحاجةٌ إلى اسيِخُدّامه في ذلك الوقت. 
0 يَظْهَرٌ ذلك المصطلحٌ إلا لاجِمّاء كما يقولون؛ عندما تسبّبَ النمُوٌ السريع 
للأمة (المجتمع الإسلامي في جميع أنحاء 0 في ظهُورٍ البدع وَالانقساماك 
الطائفية» مما اضْطَرَّ المسلمين الْأَنْقِيَاءَ إلى تبئي مصطلح مميّر لِيُشِيرَ إلى الإسّلام 
الحقيقي”*. وسواءٌ أكان ذلك ضِمْنًا أم 0 فإنَ حُجَتَهم أن السلفية ظهرتث 
كمْضصْطلح في وَفْتٍِ ما من العَضْرٍ العبّاسي 7 . ومع أن هزه الدَعْرَى مضللة» كما 
د ؛ فَإِنٌ بعضّ المصادر الأوليّة ت تبيّن بالفِغل أن بعْض الحنابلّة استغملوا 
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كِلّمةَ السلفي لوَصْفِ أنفسهم» من القرن الثاني عشر فصَاعِدَاء وربما من القَرْدِ 
العاشر إذا كانت بعضٌ الرواياتٍ المتأَخْرَةٍ دقيقة. ونتيجة لذلك؛ فإن بعض 
5000 فى العزي تشيروة أيضا إلى آنا المسلمين : في العُصُورٍ الوُسْطَى ما 
صَاغوا داس ين ريه أو اسْتَعُملوا مَمَهُومَ السلفية المألوف الآن 
بالنقية إنيق 47 . بوذا تركنا الآن حانثا سال فبحة هذة النقارة )سك للمرء 
أن يرى أنها شك أساسا سرد للمنكا : تقد الكتابات حول السلفية 
الحداثية. وعلى نَْرٍ أكثر تحديدّاء فإنها تاق مع دَغْوى أن اسم السلفية طهر 
في القَرنٍ التاسع عشرًء لتَسّمِيةٍَ الحركة الإسلامية الحَدّائية. 

وعبْرَ جميع التخصّصَات ؛ عانق العلماة والناحتون النهتئون: بالسلنية من 
وو هه لا عاراك المنطا رن حون مق الفنلفية وا ويتيا كين تكون 
النْسْحَتَانٍ من المفهوم نفسهء اللتان يُفترَضُ أنهما صَحيحتان؛ لا يُمْكِنُ التوفيق 
بينهما؟ وفي حين اختّارَ بعضهم أنْ يتجاهل هذه المسألةَ أو يتركّها دُونَ حل؛ 
فقك ختاول: يعفل آخيرٌ نضورة مَنْهُومَة كماما 4 أذديسا التتاقض من خلال وسائل 
مختلفةٍ. وكما لاحظ توماس كون في كتابه بنية الثورات العلمية: *”إنَّ الوغي 
بِالشّذوذاتٍ يفتح فترةٌ يَجْرِي فيها تعديل الفئات المفاهيمية حتى يُضْبِعَ ما كان 
شذودًا في أوَّلٍ الأمْر- ا وفى حالةٍ السلفية: تف الواجدود خلابة 
الاك [ميكاتزفاتك] ريسة لا يعد بغضها بغضا: ومع أن هذه الآليات تُسْتخدّم 
ِحْسْن نّةِ؛ إلا أنه ينبغي أن يُنظَرَ إليها على ما هِيَ عليه: فهي تَعْدِيلاتُ تَفُسيريّة 
استراتيجية» تهدف إلى تَبْرِيرٍ الكثير مما نَظُنٌ أنّنا نعلمه بِالفِمْل حول السلفية, 
سواءٌ بمعناها الحدائِئٌ أم النقاوي. وليس من بينِْها ما يتضمَّنُ احتمال أن تكون 
السرديّاتٌ الحالية مُحْطِبَةَ. 


* والنص بحسب: ترجمة: د. حيدر حاج إسماعيلء» بنية الثورات العلمية» المنظمة العربية 
للترجمة» بيروت». (2007)؛: (140): (إن ذلك الوعي لظاهرات عدم التوقع غير العادية يفتح 
فترة تعد فيها المقولات الفكرية إلى أن يصبح الشيء الذي كان غير عادي» في أول الأمرء هو 
الشيء المتوقع). ويبدو أن ترجمتنا عن النقل الإنجليزي أوضح. (المترجمان). 
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تتكرَّنُ الآلية الأولى من افْتِرَاضٍ الؤُجُود المتَوَازِي» وفي بَعْض الأخْيّان 
وجُود خظوط لا عَلاقَة لأحدها بِالآخَر؛ مِنَ السلفية على مَرّ التاريخ» وبالتالي 
يَلْتفكُ حول مُشْكِلَةٍ تعارّض السَّرُديّات من خلال افتراض أنْ الكلمة نفسّها - 
السلفية- لها معان 28 وَأنينا أشناويث إل أنْوَاع مختلفةٍ من الحَرَكّات 
الإسلامية في أوقات مختلفة”27. ومع أنها تبدو خجة مُفنِعة ؛ فلس لهذه المَرْضِيَةٍ 
الا"القين م الاضع الناذى فالععاييز اليستخدمة لناكيد وخووكرية يستى 
السلفيةٌ في عصور تاريخية مختلفة: إما أن تكون فَضْفَاضْةء أو تُملِيها الحاجاتٌ 
والافْتِرَاضاتٌ العلميّة الحالية. ولا يُضْرَفُ للمصادر الأصلية إلا القليل من 
الاهتِمّامء وما إذا كانث تلك المصادرٌ تُصَححُ حقًا استخدامٌ السلفية كَفَِةٍ 
بد :1 إن ارح اتاد جمد مرك وي حرا وى أو حتّى: ما إذا 


يمد لمدي” 


كان السلفيون في الماضي قد عرّفوا هذا المصطلح. ولعبحة لزللكت فَإن آلية 
التكيّفٍ تلك لا تَسْمَحُ فقط بالتعايّش المشتَرَكِ لسَرْدِيّات سابقةٍ من السلفية؛ لكنها 
تيح الفُرْصة أيضًا لسرديّاتٍ جديدة”*©. وربما كان استِيعابُ المزيد من السلفيّاتِ 
أمرًا مريحًا؛ لكنها ليست الطريقة السَّلِيمة تاريخيًًا للتعامل مع الاختلافاتٍ بين 
الأفناق ولا كار 


أما الآلية الثانية شهي إِعَادةٌ صِيَاغَةَ ف توْسِيع فَنََ السلفية. بحيث سكل 


تحت مِطَلْتِها مجموعة واسِعة من التعريفات المتعارضة ظاهِريًا. ووفقًا لهذه 
المَقَارَبة؛ يمكِنٌ التَوْفِيقٌ بين الإِصْدَاراتٍ الحداثية والنقاوية من السلفية؛ لأنهما 
تَشْتَرِكانٍ في عددٍ من الخصائص المشتركة. لكنّ هذا التَمْسيرَ للمفهُوم يتجامّل 
الخصوصية التي غالبًا ما يعرّف من خلالها السلفيون السلفة. كنا أنه يفيل إلن 
جَعَلِ هذه الفئة غير ذاث صَلةٍ بالمضْمُون» لأن القَواسِمَ انتم كه الجدكوزة 
(احترام السلف الصالحء والعَؤْدّة إلى القرآن والسنة» ومُعَارَضّة التقليد الأعمى. 
إن آخر ذلك)عاوة عا تكون شديدة الوم وسو أي إصلاحيّ مُسلمٍ من 
ل ب ا ا عاونالا سية لمشي 
سلفيًا2”0. فأنْ تعترف بالارْتِبَاكٍِ وغِيّاب الاتثّفاق حول مَعْنى السلفية في الْأدَبيّات 
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الثانوية - هذا شيء» وأن يجري تخفيفُ المصطلح لتُصْبعّ المشكلة قابلةة للحل 
- فهذا أمرٌ مختلف تماما. 

وأما الآليةٌ الثالئةُ» وهي ما لجأت إليه حتى عام 2008؛ فهي تتكرّن من 
افتِرّاضٍ أنَّ السلفية الحدائية للأفغاني ومحمد عبده قد تطوَّرثُ إلى السلفية 
الثقاوية+ أو أفستكت لها المجال: ولآوّل وهلة؛ قدو هده الفرضية معقولة وذات 
مِصُدَاقيّةَ لا سيما بالتّسْبة للباحثين المهتّمّين بالعصر الحديثء الذين يتساءلون 
لماذا اختفى تقريبًا مفهومٌ السلفية الحدائثية. (فقالمسلمون ”التقدَّمِيُون“ اليومَ لا 
يكادون يَجْرُؤونَ على الإشارَةٍ إلى أنفسهم كسلفيين). ومع ذلك فهذه المقارَبَة ما 
زالت آليّةَ تكيّقِيّة؛ لأن جَميعَ التفسيراتٍ المبدئية تستَيِدُ إلى الفرضيات السائِدَةٍ 
حول السلفة الخ 13 العوجزة: فى الأراهاف التك ره ار يعار خرف انان 
وجودٌ السلفية الحداثية في أواخِر القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين. 
فضلًا عن معنى مُصْطَلَحَي السلفي والسلفية؛ كان يُعْتَبِرٌ دائِمًا أمرًا مفروعًا منه. 
على سبيل المثال؛ يدَّعِي بعضٌ الباحثين أن الومَّابيين اختّطفوا أو اقْتَبَسُوا أو 
استقبّلوا مُصطلمح السلفية من الإصلاحيين الحداثيين في أوائْل القرن العشرين. 
ومع أنَّ هؤلاءٍ الباحثين يفتَرضُون دائمًا أن مصطلم السلفي كان له دلالةٌ حَدَائية؛ 
فإنهم لم يتَساءَلُوًا قط عما إذا كانت السلفية كانت شِعَارًا للإصلاحيين الحدائيين 
حقًا”'”. ويحمّل البعضٌ الآخَرٌ رشيد رضا مسؤولية اقْتِرَابِ السلفية الحداثية من 
الوهابية» لكنهم لم يتساءلوا قط عمًا إذا كانت السلفيةٌ الحدائيّةُ - ذلك 
”الشيء'' الذي يُرَعَمَ أنه حَضَعْ لعملية التَحَوُلٍ - هو البِنَاءُ الصحيح تاريخيًا 
لبَدْء به(02. وإذا عجرْنًا عن فخص الأَسُّس غير المؤكّدَةٍ في معارفِناء ولنستخدم 
الصورةً الكانطيّةَ ؛ فلا يمكئنًا أن أمَلَ في بناء صَرّح تاريخ أكْثَرَ صَلَابَةً. ْ 

وهناك عددٌ من الطَرّقٍ اشرق لمحاولة التَؤْفِيقٍ بر :شردنات السلفية 
الحداثية والنقاوية» وطرّق أكثر منها للتهَرب من هذا السؤال. ولكن في نهاية 
المطاف: لم تقدّم الآلياتُ التكيّفيّةٌ أي إجاباتٍ مُرضيةٍ عن مُشْكِلَةِ التنافض 
التاريخي والمفاهيمي؛ لأنّ المشكلة أَعْمَقُ مما تقترِحٌه الأدبيّاتٌ الثانوية. 
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والسبيلٌ الوحيدٌ للمُضيّ قدمًا هو إِدْرَاكُ أنَّ تلك الأدبياتٍ الثانويّة غالبًا ما تكون 
جرْءًا من المشكلّة» وليست ججزءًا من الحل. ومَادُمْنا قد سمَحْنًا للمفاهيم المسْبَعَةٍ 
والتَّمَاذِجِ الجاهِرَةٍ أن تحدّدٌ معاييرٌ التَّحْقِيقٍ التاريخي؛ فعرن نظ تكناء 
ظ أساطيرنا الخاصّة. وهذا هو بالتحديد السبّبٌ في أن سقال:” ”نا المتلفية؟"* لا 
يمكنٌ أن يودي إلى حل المشكلَّة. فإنه لن يؤدي إِلّا إلى طريقٍ مَسْدودِء ما لم 
نبدَأ أوَّلَا بفَخْصٍ ممارساتنا الإبستمية - أي الطريقة التي نكتّبٌ بها تاريخ 
الأفكار» والطريقة التي نؤْظرٌ من خلالها السلفية كهّدَفٍ للبّحْثِ. وبالتالي» ينبَغِي 
طرْحٌ مجموعةٍ من الأسئلة التمهيديّة: كيف عَلِمْنَا ما نظن أنّنَا نَعُلّمُه حول 
السلفية؟ لماذا نعتقد أنَّ بعضّ السماتٍ الإسلامية تندرجُ تحت هذه التَّسْمِيةِ؟ 

إِنَّ الوغي الإبستمي أمرٌ بالغ الأهمية؛ ليس فقط لأنه يُتيحُ للمرْءِ أن يكون 
قلق سكاف نقدنة اكز سور الأمتانت القائ رةه ولكن يلاله بير مسالة (الجعابير 
التي من خلالها سيتمٌ تحديدُ السلفية في المصادر الْأَصْلِيَّةِ - وهي مَسْأَلَةٌ صَعْبَةٌ 
لكنها جَؤْهَرِيّة» وكثيرًا ما يجري تجاهُّلها. ولا وجودٌ بالطبع لمعاييرَ مُظُلَعَةٍ 
لتَحدِيدٍ ما إذا كان المصدَرٌُ يُظهر دليلا على السلفية؛ لأنه ليس من المنطقي أن 
غلة أن السلفة كيان متسين إنا أن كوو “اف “اد قات "ل ولدلك؟ فإن 
جميمٌ الباحثين المهتمّين بتاريخ السلفية يتحمّلونَ عِبْءَ اختيارٍ معاييرهم الخاصّة, 
سؤاء أكان ؤللكه يوقي أغريلا وغ ولأسباب سأحاولٌ أن أشرحّها؛ أعتَقَدُ أن 
العقا سي العاذنا :علق سيل المقال ار خرة افيه السلنية أو عا ليان المادد 
الأضليّة) أكثرٌ فائدة وأَفْضَلَ في هذه المرحلة من المعايير القِيَاسيّة (على سبيل 
المئال: هل النْصوضُ الأصليَّةُ تُطَابِقُ التعريفاتٍ العلمية لما يُفْترَضُ أن يَعْنِيه 
مصطلح السلفية 5 وإنني أَتفقٌ مع كوينتين سكينر 51122615 13أمءنا© عندما قال : 
"إن أفسن علات على أن تجموعة ها أن معديكا عااقد جز الوعن الذائرة 
بمفهوم جديدٍ: هو أن تُطَوَّر مفرداتٌ مطابقةٌ» مفرداتٌ يمكنٌ استخدامُها بعد ذلك 
للحديتِ عن ذلك المفهوم محل السَّوالٍ ومُنَاقَضَةٍ معْئاه بطريقة مُتّسقة“37©. وإذا 
أردنا أن تُنَاقِشُ مفهومًا مُثِيرًا للجَدَلٍ كالسلفية؛ فينبغي أنْ نَبْدَاً أيضًا بإِلْقَاءِ نظرَةٍ 
فاحِصَّةٍ على كيفية استعمالٍ المسلمين أنفسهم وتعريفهم؛ لذلك المصطلح. 
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والمشكِلّة الرئيسة في المعايير القياسيِّةٍ هي أنها تفتحٌ البابَ بِسُهُولةٍ إلى 
المفارّقاتٍ التاريخية والمعَتَقّدات ذاتِيّةِ التحقّق. فإنّ عمليةً تغريف السلفية في حدٌ 
ذاتهاء من أجل تخليل ظهُورها ولطوره ا ستفضي إلى حُجَح دائِرِية: 
فالتعريفٌ بعرو الم والنتائح لله ضتكييحة على أناننين ذلك يفت 
فالباحثون الذية يَعَتَمِدَون تعريف السلفية كحَرَكَة حدايّة ِيِّةِ للإضلاح الديتين» على 
سبيل المثال؛ غالبًا ما يُبْرِزُونَ ظُهُورَ المصطلّح في أوائل الثمانينيات من القرن 
التاسع عشرء مع بُزُوعْ محمد عبله ولحاي على لخاد الفِكريّة العربيّة 
بإصدارهما مجلة العروة الوثقى””. وبطريقةٍ مُمَائِلَةِ؛ِ يدّعي المؤرّخون في سوريا 
أن | لسلفمّة ظهرُ في دمشق في ثمانينيات وتسعينيات القرن التاسع عشرء عندما 
ايك سسبو من خلباء الدين المسحائين انين ليق عليهم تعرياك: البلقيون 
التسز اميم > وو و1 ”77 تلوتو له الى سعدا سات نا ريق واشدلية 
يعْفِى أن تتبن تعريفًا مختلفًا للسلفية: ل ا ل ا 
حَمْلِهِ على مفكرين سابقين (أو لاحِقِين) ليكُونوا التَّمثِيلَ الأفضل للْمُثْل الْأَسَاسِية 
للحركة السلمية. وفي النهاية. لكشت هله المنهجية عن أَفْكَارٍ الباحث وارائه 
الخاصّة دونز المصادر الا 2 التي اطلْعّ عليها 3 كت هما تَكْشِفُ عن تاريخ 
المفهوم المعرّوفي بالسلفية. الذي ريما كان المسلمون في الماضي قد عَرقُوه 


حمر سبي 
سن ار 


وفسروه. 

ومع ذلك. فليست المعإييرٌ المادّيّة عِلاجًا شافيًا أيضًا. فهي قد نُوَدي 
بالسهولة نفسها إلى استنتاجاتٍ لاتاريخية» إذا لم تكن مَضحوية بمفخص اسان 
في الإبسْتمولوجيا الخاصّة به. في الواقِع إِنّ مجرَّدَ وُرُودٍ الكلِمّات العربية: سلف 
وسلفي وسلفية في المصَادرٍ الأَْليّة؛ كشر انها بشقير اذلياذ على و خف رك 
سلفية متمرة أو وخود مَفْهُوم طَاهِرٍ للسلفية في الماضي. فعلى سبيل المثال؛ 
يعض لماعتن إلى ار السلفية ظهّرتُ في العراق في بداية القرن 
لح عي طاح لمر اودري وتستند هذه الحُبّة إلى قِطعَتَيْنِ من 
الأدلّة النّصِّّهَه أهمُهما فقرةٌ وحيدةٌ من كتاب للعالم البغدادي أبي الثناء الألوسي 
(ت. 6701854. وفي هذه الفقْرّة» يدّعي المؤلّفٌ أنّ مُعلّمه» علي السويدي 
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(ت. 1821): **لم يسود قَلْبّهِ بعقَائِدٍ جَهّلةٍ الومّابية» وإنما عَقَدَه على العقائد 
الطلقة :الأعيو 7 


ولكن على أي أسَّاسٍ ينبّغِي أن نَفْتَرِضَ أن صِمَةَ السلفية في هذه الجمْلَةٍ 
تتعلّق بمفهوم أو كه سكن اقياكة السو مدرعان ها ”هذا التاوير 4 لآ 
يتلام جَيّدَا مع مَفهُوينا المسبق عن أن السلفية هي أسْمٌ نوجو ديني رئيس. ومع 
ذلك» وكما سارف أدناه؛ فهناك طريقة 0 حَدرًا وعقلانية لتَمْسِيرٍ عبارة 
الألوسي. وهي تفَنّدٌ فكرة أنه تحدَّتَ عن السلف لسلفية كمفهوم مُمَيْرٍ أو كحركة 
إصضلاحيّة. والانه انيد أذ أشن إلى أن ؛ تَأَطيرٌ التّقَاشن لِيَكون حول مُضْطَلّح 
ل يَدَ أبرًا؛ لأنّ لها ذلك التأثيرَ رَ الضَارٌء حيث جعلت 


مجتفوعة ة كبيرة من الأدبيّات الَّانَوَيَة جوع أوسع من الافترّاضات؛ 8 على 
نَصٌّ كان ينبغي أن يُقراً في سياقِه الخاصٌ. فالاستنتاجُ المتسَرّعٌ أن أبا الثناء 
الألوسي كان من أَنْصَارٍ السلفية» على سبيل المثال؛ قَادَ الباحثين إلى اسْتِخْدَام 
كتاباته كمِقَيّاسِ لِقِيَاسِ '”تطؤر“ السلفية و”مسارها'' التّاريخي. وقَادّهم هذا 
الاستنتاح نفسّه أيضًا إلى بنَاء َنْسَابِ وعَوَائلَ فِكريةٍ تربط الألوسي بغيرِه من 
عُلّماء الدين» الذين تَصِمْهِم الأديّاث الثانوية بأنهم من أَنْصَارٍ السلفيين: سواءٌ 
أكاك :ذلك اين أم بباطل. وبهذه مدني فإنَ المفهومً الأسطوريً للسلفية يِبْقِي 
نفسّه حيّاء وأي مجهود يُبذل من أل ”تعْقِيده'' أو إِضْفَاءِ ”“فْرُوقٍ دقيقة'“ عليه؛ 
لا يَقَدِرٌ أن يفعل شيئًا من أجل التغلُب 9 5 الأسطرة 

وكما أن هناك دائمًا حَطَرًا في المُبَالََةِ في قِرَاءة الاسْتِخْدَام الْعَرَضِي لكلمة 
السلفى فى المصادر الأصليّة؛ فإن هناك خطرًا ممائلا فى المبالعَة فى نِطَاقِها 
الدَلالِئَ. فمشكلة هؤلاء الباحثين لا تَفْتَصِرٌ على وَقَوعِهِمِ في حََطَإْ تاريخي 
مُعْجَمِي بِالإِشَارَةٍ إلى أنْ المسلمين في الماضي استخدموا كلِمَّةَ السلفية كاسم 
مُجِرَّدٍ يَعْنِي جماعَة ”السلفية' في حين أنّهم لم يفْعَلُوا ذلك؛ ولكن أيضًا أنَّهِم 
من المعنى لم تلتَصِق بهذا المصطلح. في الواقِع. إلا في اخر تسعين عامًا 
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أو نَحْوِ ذلك. وأَؤْضَحٌ ما يكون هذا الأمر في سَعْي السلفيين النقاويين 
المعاصرين إلى إِنْبَاتِ الشَّرْعِيِّةِ التاريخية لتوججههم الديني. فعنْدَ اسْتِحُدَام الأدلَةٍ 
المادَيِّ في مُحَاولةٍ لماع المسلمين الآخرين بأن اساي تاريخي 
إلى العْصُورٍ الى ود لشي الاي ا 2 َوْعَ من جِحفةٍ 
البو المتطيية» الف يكون لها دكات لاتاريخية كُنْرَى, ‏ ل فإنهه 
يستخدمون السلفيّة كمَضدّرٍ 00007 واعتو .ها فمكن أن يرجم إلى الإنكليزية 
ك عنام سوه ءسل '' بَدَلَا من **تروترهاوى"'. من أجل فَهُم العزرنات اللْعُويةٍ 
الدقيقة. وهم ترون عمومًا أن هذا المصدرً الصناعيّ يَشِير إلى توه دينيٌ شامل 

0 من الأيديولوجيا -» التي َم جميع مم المعتقدات والمارطات الإسلامية. 
ومن بيئها العقيدة والفقه والأخلاقٌ والآدّات. . ومن ناحية 5-5 يواجه السلفيينة 
ا الم اين ل مر سك ييا 
المعنى» ناهيك عن م نحتى الوح الدينخ الشَامِلٍ : في أي مَضصَْدَرٍ قبل القرنٍ 
ال 039 

وللتحايّل على هذه المشكلة؛ يستدِلٌ السلفيون اسِتِدْلالَا زائِمًا أنّ كلماتٍ 

مثل: سلف وسلفيون التي وَرَدتْ في نصُوص القُرُون الؤْسُطى؛ ليست سِوَى 
مُشْتَقَاتِ لِمَا يُعرفُ الآن بالسلفية. (وَالافْيرَاضٌ الضَّمْنِيُ هنا هو أنَّ المصطَلّحَ 
القَْىَ السلفية» يَلْرَمُ أنه كان موجودًا وقديمًا كَتِلكَ المصطلحات التي يُرْعَمْ أنها 
مشَْقَّة منه). وبذلك فقد ارْتَكَبَ السلفيون النقاويون حََطَأَيْنِ تاريخيّيْن. الأول : 
أنهم برضن أن مُعْظمَ الكَلِمَاتِ المشبفّة من سلف في العصّور الوْسْطى تَشِيرٌ 
إلى توجه دينيٌ فقي حت عندها ل نكون هد ارمع على سَبِيلٍ المكال» أن 
الصمة "سكت" تكدى “المنتينت إلى السلفية #بدلامن أن تخد يساظة 
'”المؤرُوث من الأجداد''. والثاني» أنهم يه بتر ضون أن المحتوى المفاهيمي لهذه 
المصطلحات في الخصوز الوْسْطَى يُكَافئ المحتوى المفاهيميَ للسلفيّةِ الِيوْمٌ 
الل يلول كز 39 رويعياة اخريه خاو السلقيوة النعاه وذ أن يارو 
عَنْقَ دليلهم المادّيّ ليلائِمَ فِكْرَةَ مُسْبقةَ عن السلفية» وهي الفِكْرَةٌ التي لا يَبْدُو 
أنها كانت مَوْجودةَ في العصّور الوُسَطى. 
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ولعى الو رون يتان عن هذا النَوْع من الزَّلل. فَهُنَاك افتِرَاضاتٌ مُمَائِلَه 
تَكْمنُ خَلْف دَعْوَى أن ابنّ تيميّة وتلاميذه استَخْدّموا مُصْطَلح السلف» للإشّارة 
إلى ””مَدْرَسَةٍ فكرية““ لا تتعلّقُ باللاهوت فحسّْبٌ وإنما الفِقُهِ أيضًا. فمع أن 
المصادرٌ قَبْلَ الحديئة لم تَدَعْ أي شك في أنَّ المسلمين استَعْمّلوا أَخيانًا مُصَطَلَحَ 
السلفي كعلامَةٍ عمَائِديّةٍ لتغريف أنفسِهم أنهم من أتبَاع العقيدَة الحنْبَليّة الكن أن 
يكو المصطَلَحٌ نفمُه لعِبَ دورًا مفاهيميًا مكافئًا في المجَالٍ الفِفهِيَ ل ير ان 
مَؤوْقَمفِ نِنّْهِي غيْرٍ مَذَهَبِيَ علي أذ يعية الاحب ال للكا سو لاسن ال 82 
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وبالمذل»: فالاولة التصية لا تصَححٌ الافتراض الوَاسِعَ م أنه في أواخر القرن التاسع 
عفر كان ططاح يدبي لير الى التساسيد الذين جِعَلُوا ابلك تموذخا 
يُحتذى به وسَعَوًا إلى لتَؤفيقي بين العَقَلٍ والوّخي» للتَأَكِيدٍ على أَهَمَيّةِ الإسْلام في 
المجتمع الحديث. هذه النَأُوِيَاتٌ في مُعْطيِها ؛ تنبَّعْ مِن مَيلِنا 020007 
من الإصَدارَيْنِ التّقاري والحداثي للمَفهُوم الذي حَكيد الأ السلفية (وهو جد 
يبا الى مُضطلح السلفي (الذي هو َقدَمُ منه بكثير). وعَنْ طريقٍ فَرْض عَادَاتِنا 
اذَه هُنِيِّةٍ على المصادر الأوليَّةِ والعَجَز عن الانْتِبَاءِ الوَاجِبٍ إلى كل من الْأَبْعَادٍ 
الفِقْه-لغوية (الفيلولوجيّة) وَالفَلْسَفِيةِ للسّوّال؛ فنحن نَحَكُم على الدّرّاسةٍ التاريخية 
للسلفية بِكوْنِها مُمَارسة حسنة المعْتى لكنّها غيرٌ مُجْدِيَةِ وهذا في مضل الأخؤال 
ُشْبِهِ مُطَارَدةَ سَرَابِ تاريخيٌ - سراب لصُوْرَةٍ مُنْكْسِرَةٍ من المفهوم المعاصِر. وفي 
سنا الحالاتء ينْتَهِي بنا الحال ونحنٌ م نطارد وخا نا هي) ة وخد ل في 
دراساتنا الحديثة. 
ومع ذلكء فإِن استِخدامَ المعايير الماديّة في التَاريخ الفكري كير سوال 
آخَرَ: هل الأفكاز أَكْثْرُ أَهَمَيَّةَ من الكلماتٍ التي يتوصّل من خلالها إلى مَعْرِفَةٍ 
تلك الأنكارة فزن عفن الناتحق يور صلى يها : العفال:4 يذهب إلى اد ذرافة 
النْسوِيّة يجب ألا تفْتَصِرَ على الفترة التالية لظهُور مُصطلح النْسُْويَّة والنسويّات في 
أواخر القرن التاسع عشر””". وينظبقٌ المنطقٌ نفسه على دِرَاسَةٍ الإسلامية*. فمع 


نحن نقهم أن الترجمة الأدق للمصطلح الذي استعمله المؤلف :76/4 هو : الإسلاموية. - 


13 


أنّ العديدٌ من الباحثين قد اصْطَلَحُوا على أنَّ شكلا معيّنًا من النّشَاطِ الإسلامئ 
َرَرّ مع تَأسِيسِ حسن البنا لجماعة الإِخْوَان المسلمين في مصر عام 1928؛ فإنَ 
ِلَةَ منهم ترّى القامن العبر رض السَّوَالُ عمًا إذا كان الينها للا 0 
الإسلامية أم لا. (ولقد استعمله بالفعل ف فى الأربعينيات» ومرَّ هذا الأمرٌ دون أن 
يلَاحِظهُ أَحَذء وهذا يبيّن أنه اعقر أمرًا عَبِرَ مهم أو غير ذي سِآَة إلى حد 
كبير'*"). والسببٌ في أن المفارَقَاتٍِ التاريخية تَبْدُو مَقْبِولَةَ فى مِثْل هذه 
الحالات: هو أن المصطلحات المذكورةً أعلاه. مِثْل كثير من المصطلحَاتٍ 
الأخزى» هي ولا وقئل أئ شىوة وتاك تحليلئة.:فهى تفي إلى طَوَاعِر تاريية: 
حدّدها الباحثون وَفقًَا لاحتِيّاجاتهم» ثم اختاروا لأسباب مفهومَةٍ أن يسنُوها 
النْسُوية أو الإسْلامية. لكنّ هذه المصطلحاتٍ تكبَّسِبٌ الجزء الأكْبّر من معناها 
من الوَظِيمَةٍ التي تؤدّيهاء كوسائل للتَمَكِيرٍ والحديثٍ عن التَّجْرِيدَاتِء فالفائدة 
منها تتغلّبُ على تاريخيّيها. 
أمّا السلفية فَحَالة مُحْتلِفَةُ. فمع استخدام الباحثين الآن لهذا المصطلّح كفك 
تعليلئوة وذلكظذ تشوة عنامة. إلا أن الكترير الاسام كان بداثما أن السطنية 
ا عه متايه + لآنها نشات بِصُورَةٍ طبيعيةٍ في التَمُلِيد الإسلامي. والذي 
يتضمِّئهُ هذا المنطقٌ هو أن المصطلمَ يجب أن يكونّ له مَعْنَى أصلئٌ واحدٌ 
فأكثرء وهو المعنى الذي ينبغِي أن يحاول الباحثون استخلاصّهء لا اختراعه. 
وكما ينبغي أن يكونَ واضحًا الآنء فإنّ فِكْرةً ظَهُورٍ السلفية كتوجُهِ دينئ مستقل 
نايدا العلمة والنا طون المسلمون في استخدام مُصْطلحَي السلفي مالةب 
ما زالتٍ في 2 صَمِيم أكثر الدراسات ده حول هذا الموضوع. لذلك حتّى إذا 
اذى الاسان أنه نه يستخلِمٌ مصطلح السلفية كأدَاةٍ تحليليَّةٍ فقط (أو مُضصَُطَلح 


م 


- ولكن آثرنا ترجمته إلى: إسلامية؛ مراعاة للسياق الذي يريد الكاتب توظيفهء فإنه ليس من 
المعقول أن أحذًا من الباحثين قد ينتبه لوجود مصطلح الإسلاموية أو غيابه عن أدبيات البنا؛ 
كونه مصطلحا معاصراء وذلك بخلاف مصطلح الإسلامية. لكونه مشتركًا ب بين المصدر الصناعي». 
والاتجاه الفكري؛ تماما كما هو الالتباس الحاصل في السلفية. الك كان 


14 


خَارجيّ مع عنصعء بلغة الأكروين لوجيا)؟ فساذ فسيضطة حَتَمًا إلى أن يَفَصْرَ معنى 
هذه الكلمةٍ على ما تَذَْكُرُه مجموعة الكثُب الثانوية» التي تَعْتَبِرُ السلفية تَضْنِيفًا 
فَخَليا (أو ميل يها العيط 0 * ند ورغم ا لا اق على 
الروايات المحْتلِفَةٍ حول الْأَصُولِء الموجودة في الأدبيّاتِ الثانوية؛ فإنني أَرَافِقُ 
على أنَّ العلاقةَ بين المفهوم الذي يُرَعَمْ أنّهِ مَفْهُوم أصلِئٌ وبيْنَ الكَلِمَةٍ التي يُعرَفٌْ 


بر 
هو 


هد تكو أفعماما كيرا 


ولا شك أنَّ لهذه المقاربة حُدودّها. فمن الصّحِيح أنَّ التركيرٌ على الصّيّاغَةٍ 
الواعِيّةِ للسَّلَفِيّةِ تُسَكُل حَطَرًا محتملا آخَرَ ””ألا وهو التخلّصٌ من جَمِيع 
الأَرْصَافٍِ التاريخية للتطوّراتٍ المفاهيمية إذا لم نَكْنْ مُرْتَبِطَةَ بالتطوّراتٍ 


اللّسانية“”©©. ولكن على المؤرّخ هنا أن يمارس سُلْطَْتَهِ التقديريّة» وفي حالتنا 


و 


0 وس ني ا 3 ٠‏ نام وى 8 امم ص الف 8 11 
هذهء أَغتَقِد أن تجاهل التطورات المفاهيميّة غير اللسانِيّة هو ثُمَنْ مَقَبولَ لإِزَالَةٍ 


الأسناطى عو العلقاة وهو ها تند الحاحة إلنه**. بوي كذ السلتيوة: امنا ضرون 
في بَعْض الأَحْيَّانٍ أن أبطالهم التاريخيين لم يكونوا في حَاجَةٍ إلى مُنَاقَسْةٍ مَفُهوم 


السلفية ولا إلى أنْ يُسَمُوا أنفسّهم بالسلفيين - لكي يكونوا سلفيين. وقد يكونٌ 
الأمْرُ كذلك حقّاء لكنّ هذا المنطقّ لا يقُودُنَا إلى أي مَكانٍ. فليست المسألَةٌ هي 
الظبيعةٌ الْمدّغاءٌ للنتلفية وأصليا» بل البثاء المخلم للسنلنية كمنهوع لتاكيد. دعاو 
مُعَيِّةٍ حول الفِكرٍ والنّشاط الإسْلَامِييْنِ. وبالنّظر إلى حالةٍ الارْتيَاكِ الحالية؛ فلا 


يقصّد بهذا المصطلح نوع من المقاربة الداخلية التي تصف عناصر منظومة ما وفق الوظيفة التي 
يضفيها عليها مستخدمهاء ويقابله المصطلح الخارجي. ويرجع هذا التقسيم الثنائي للاصطلاح 
إلى اللغوي كينيث بايك عاط ط]عممع عام (2»)1954 وقد ظهرت آثاره في عدة مجالات أهمها 
الأنئروبولوجيا بفروعها وبخاصة الثقافية» واللسانيات. (المترجمان) 

يقصد الكاتب هنا: أنه رغم وعيه بحدوث تطورات مفهومية للسلفية» وأن هذه التطورات قد لا 
ترتبط يتطورات مصطلحية بمعنى أن تستلزم إنتاج مصطلحات جديدة» بما قد يجعل المصطلح 
الواحد (السلفية مثلًا) متضمئًا لمعان مختلفة ومتطورة- رغم وعيه بذلك كله إلا أنه سيفضل أن 
يهمل ذلك التطور المفهومي. في سبيل أن يصل إلى تحديد نشأة مصطاح السلفية كمذهب 
فكريء بما يدحض في الأساطير المؤسسة - بحسب وجهة نظره - للسلفية المعاصرة حول قدم 
مصطلح السلفية بكامل حمولته. (المترجمان) 


نفب 
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فائدَةً أكاديمية تُذْكَرُ في افْتِرَاضٍ وُجُودٍ المفهوم قبل ظُهُورٍ الكلمة. ولا شك في 
أن العديد.من السّمَاتِ الفكريّة فيما يُعْرَفُ اليومٌ بالسلفية مَوْجَودَةٌ منذ القرون 
الوسطى؛ لكنّ هذا أمرٌ عارضٌ بِالنُسْبَةِ للسؤال حَوْلَ كَيْفت ولماذا تبَلْوَرَ هذا 
الإِطارٌ المفاهيوئٌ المعيّن. ويجبُ أن نُذْرِكَ أن صِياعَةَ السلفية كمَفْهُوم هي في 
حدٌ ذاتها نِتَاحٌ لعمليّةٍ تاريخية تسبَحِقٌّ الدراسة. 


إعادة النظر في السلفية وفهم السلفيين للوإصلاح 

إن اليدذك من هذا الكتاتب: و وام السَّلَفِيّةِ كمفهوم. في 
كُلْبَا الصورَتَيْن الحدائية والنقاوية» وشَّرْح كت حلت الاخير: مكل الأولى. 
ولمَهُم هذه التطوّرات؛ يتتبّعٌ الكتابُ 3 الفِكْرِيّة للسلفي المغربي والرَّحَالةٍ 
تقي الدين الهلالي (1987-1894). تبنّى الهلالئُ» المتصورّف السابقٌ على 
الطريةة الفتحانة .نا أطلن عليه فيما بَعْدُ: السلفيةء في عام 1921. وسِّرَعَ في 
مَهمَةٍ استغرقت 17 حياته لدِرَاسَةٍ مصادر ارسي الأصَلِيّة للؤوسلامء دراه 
وتَدْرِيسًا ودِقَاعَاء في ثلاث قارَّاتٍ مُحْتلِفَة. وأَنْنَاء تجواله في المنطقة من الرباط 
إلى مكة المكرمة. ومن كلكتا [في الهند] إلى برلين؛ صاحَبّ العديدَ من العْلّماء 
البَارِذِين والنْشَطاءٍ وتفَاعَلَ معهمء ممِّنْ كان لهم مُقَارَئَاتٌ مخْتلِمّةٌ للإضلاح 
الإسلامي. والذين شاركُوا غالبًا في صِيَاعَةٍ مَفْهُوم السلفية. ومن الشييات 
المحرررة فى علا النكه معد .ين العرض العلوى» وغاذل القامي» فى 
المغرب؛ ورشيد رضاء ومحمد حامد الفقي» في مصر؛ وشكيب أرسلان في 
سويسرا؛ وعبد العزيز بن باز في المملكة العربية السعودية. 

في البدَايَةَ جِمّع الهلاليٌ بين العقيدة السلفيّة والتزا م لا لَبْسَ فيه بإضلاح 
المجتمع الإسلامي على غِرَارٍ المجتمّعاتٍ الحديثة. لكنه 0 تدريجيًا عن هذه 
لقب التعدانيةهو أمفيي السنواتٍ الأخيرةً من حياته في التَّدْريس في الجامعة 
الإسلامية في المدينة المنوّرة» والتّرُويج للسلفية النقاوية في الدار البيضاء. وقد 
اكتقواجوية ذلك اللشيح شنفظة كاب ل "النبلقة الرغابية" في امغر قاين 
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الأقويككنا 1و مله من خثار الهلؤلى.وكتان اخلائه مق الخلناء: المدلمين 
والنَاشِطين؟ ما الذي تُخْبِرّنا به حَيَوَانْهم وكتاباتئهم حول تطورٍ السلفية كمَمْهُوم؟ 
ليس هذا الكتَابٌ عن السيرَةٍ الفِكْرِيَّة في حد ذاتها. ولكن من خلال 2 
تجارب الهلالي وشركائه في سِيّاقِها ؛ فسَوْفُ أَحَدَّدُ عددًا عن الماديخ الكاريايية 
الرئيسة التي ساهمّث في تشْكيل السلفية وتحوّلها إلى مَمَهُوم قابل للتعرّفٍ عليه 


ماديا. 


ومن ثم فهذا الكتات يقدّم ثلاث حججج "يثافة "تعد ضباغة الطريقةٍ التي 
نتصوّرٌ بها السلفية وتاريحّها. 
الحُجَّةٌ الأولى: وهي الأَوْسَعء هي أن تاريخ السلفية من زرَاوِيَةٍ مفاهيميّة 
ان باخ اانا قم يع ننه الم ادو اوعد أن اللشكي: والقعرت بعرال الزافة :> 
أي نمس صِيَاعَةٍ هذا المفهوم سواءٌ في صورَتِه الحداثية أم النقاوية - هي ظَاهِرَةٌ 
من القرن العشرين. وخلافًا للاغْتَقَادِ الشَائِع ؛ فإِن تاريخ لد لا يرجم إلى 
العْصُورٍ الوْسْطى ولا إلى أواخِرٍ القرن التاسع عشر. ويترنّبُ على ذلك 7 ا 
الحُرّم المفاهيمية الموجودة حاليًا يبَغِي ألا تُحَدّدَ مُسْبِقَا قراءَتّتا للمصادر المبكرّة. 
وإنَّ التخلّى عن الافتراضَاتٍ القياسيّةِ حول السلفية يساعِدُنًا أيضًا في مُلَاحطَةَ 
الغياب الواضح لأيْ مَنَاقسَةٍ لمفهوم يُسَمََّى السلفية» لا في الدَرَاساتٍ الإسلامية 
ولا غير الإسلامية» حتى العشرينيات من القَرْنٍ الماضي تقريبًا (وحتى خلال 
ذلك العَقّْدِء حَظِيَ المفهومُ باهتمام أكبرَ في أعمال المستشرقين). ومهما كُنَا نريدٌ 
أذ انع بتاريه هنذا الحتهيوم » :5الآنة لواف تفن المصنادر» قل لويد مندة 
الماضية؛ لم يَسْتَعْمِل الباحثون» بِصَرْفٍ النَظر عن حَلْفِيّاتهم ؛ مُصطلح السلفية» 
ولم عزنو أو كما در شاه 
وبالتأكيد» فَمِثْلُ هذه الحُجَّةٍ تتوسّلٌ بالحِكْمّة والحساسية التاريخيتيُن» بدلا 
من المنطق الخالص. ولبسن هخ الممكن ِنْبَاتُ مِثل هذا النَوْع من الملاحَطّات 
باعتبارٍ مُظلّق إلا إذا اضطلَّعٌ أحدُهم بالمهمّةٍ النَطريَةِ والعَمليِّ المستحيلة» من 
عَرْبَلَةٍ لجميع الوثائقٍ التاريخية التي كُتبّت منذ القرن السابع [الميلادي]. لكنّ هذا 
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اح ل ا اي ل ل يا كل صن 
المصادر لتَمْيِيزٍ نمط واضح - وهو تحديدًا أن شَعْبِيّةَ أو شيُوعَ مُصطلح البتلفة 
في الخطاب الإسلامي الماغر لست تلتر نون لاد التاريخية. وحتى لو 
وَجَدَ باحثٌ لا يعرف الكلّلَ مثالا غير مَشْهُورٍ لاستعمال كلمة السلفية كُمَضْدَرٍ 
صِنَاعِيَ قبل القرن العشرين؛ فأَغْلَبُ الظنّ أن مُلَاحظتّنا تلك ستظل قَائِمَةَ كما 
هي . فإِنَ وجودٌ السّذُوَداتِ التّادرة أو حتّى القليل منها؛ لن يَعَيْرَ مِنْ حقيقة أن 
السلفية مَعَهُومُ 17 بوضوح شديدٍ في المئة سنةٍ الماضية. 

ولذلك؛ فلا جَدْوَى من مُحَاوَلَة إِفْمَاع انفعنا أن كلِمّةَ السلفيء. كما 
الالخولت :فى :الترن الماع + كانت تن أى عي كذ ينا ل اناترهه المصاد 
في مَرحَلة ما قبل القرن العشرين. وهنا أيضًا تُظهر حُجَتِي الأولى أن هناك نمطا 
مَلْحُوظًا: فمِنَ العُصُور الوسطى حتى بدايةٍ القرن العشرين؛ لم يَسْتَغمل العْلْماء 
اط ؛ كَلِمَةَ السلفي في الإِشَارة إلى أنفسِهم أو ريم إلا بمَعْتَى الالترّام 
بالعقيدَةٍ الحنبليّة على الأقلَ فيما يتعلّقُ بتأؤيل لتقام الله ونان يك 
الموقف العمَّدِيُ؛ كما أشْرْنًا سابقًا؛ كان مَعْرُوفًا بمذهب السلف. وبعبارَة 
الخزى و لم يستتول السساور نه قل الثان النشريق تشكللة اليلق شارف إلى 
تمشّكهم بحرَكَةٍ أو توجّهِ ديني متعدد الأَوْجْهِ يسمَّى السلفية. وفي اللغة العربية: 
يختلف التَعْبيرإن لسبب ما: فهُمًا يمُثلانٍ تطوراتٍ مفاهيميةً مختلفة» ولا يُمكن 
أن يُقال إِنَّ لهما نَفْسَ المعْتى والّنطَاقٍ والثّاريه480. 

وهُناك الكثيرٌ من الأوِلَّةِ المادَيّة التي تؤيّدُ هذا التفسير لابن البدية شما 

من الجلتيق عرزن ترط مخضقك رونم يكن أولد من فل ذلك 7 . وفي بَعض 
الأحيان» اسَعْمَلَ الومّابية أيضًا مُضصْطَلح السلفي بمعْنّى عقدِي مَحخضء كما يتبيّن 
من مخطوطة عام 13 لتاريخ انةنشر الشيير: عنيان المجد في تاريخ نحد. 
وكَأحَدٍ المنتسبين إلى الوهّابية؛ وصَف ابن بشر نفسّه أنه ””الحنبلي مذهبًا 
والسلفى. 307 هزه العِبارَةٌ» التي ليست بنيثها بمستَغْرَبةٍ؛ تُصَرّحٌ تمامًا 
أن السلفيين قَبْلَ القرّنٍ العشرين كانوا أَنْصَارَ عقيدةٍ معيَّنَةٍ. وليس مَنْهَجَا فقهيً 


128 


فعا وبمجرّد أن د ذلك ؛ تَصْبحٌ عبارةٌ أبي الثناء الألوسي المشارٌ إليها 
سابقًا مفهومة أَكْثَر. فمن الواضح أنه كان يُسَرّي بين ”المعتقدات البسلدية يها 
يمكن أن يسمّى '“المعتقد الحنبلي لاوم 5 مَوْضع آخرّ من كتابه؛ استعمل 
كَلِمَة السلفي بالمغعنى الاعتِقّادي وس بؤُضوح أن معنى أسلفي الاعتقاد”' هو 
التَّمَسّكُ بالعقيدة الحنبلية» وإن لم ورور بالمذمّب الفِقّهِيَ الحنبلي”'”. 
وددلا عر أنه كان يَرْسُمْ خَطَا فاصِلا 0 الوهابية ومفهوم جديد يسَمَى السلفية» 
كما تقترح ف الوا سانتة لجال تيون أن الألوسيّ كان جارن بيساطة: أن بكر 
الترَامَ الوهابيّة بالمنْهّج العقَّدِي الموجودٍ بالفعل» والذي يَحْطَى بالاحترام. فالذي 
كان يَعْنِبه هو أنَّ الميِّعَ الحقيقيَ للعقيدة الحنبلية / السلفية» مِثْل على السويدي؛ 
لا يمكنٌ أن يكونّ مُتَطرَفًا وهابيّاء ولا يَنْبَغِي الخَلْط بينهما (مما يعني أن 
لمتكا ارين الركاتبين: كاتا يدون عن الحقيدة الحعدة ‏ اللقيةم اذا 
لدَعْوَاهم)!52. 

في أوَاخِرٍ القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين؛ واصّل علماءً 
المسلمين في الشَّرْقٍ الأوْسَطِ وشمال إفريقيا التلقيب بالسلفية إِمّا لأنفيهم أو 
لِعَيْرِهم ممّن اعتَقَدُوا أنهم تقيّدوا بمذهب السَّلْفٍِ العقديء. بعّضٌ النَظَرٍ عن 
آرائهم حول الحدائّةٍ والتَّحْدِيثِ. أمّا هَلْ كان أَنْصَارُ المعتَمَّدٍ السَّلَفِي يَدْفَعُونَ في 
اناه الإصلاحاتٍ الحدائثية في القانون والمجتمع والتعليم والسياسة - فهذا أُمْرٌ 
مخْتَلِفٌ تمامّاء ولا ينبغي الخلط يق الأفودة. ركه 2 ف ينان :تعفن كناد 
الإصلاحيين الحدائيين في تلك الفثرة ١‏ يكونوا سلفيين في الاعتقاد. وبعض من 
ادَّعَوْا أنهم سلفيون في الاعتقاد لم تكن لديهم أي أَجِنْدَةٍ حدائِيّةٍ البئّة (وهّابية 
تَجْد أَمْضَلّ مِثَالٍِ لذلك). وكان من بَيْن هؤلاء الحداثيين غير السلفيين بعض 
الشخضتكات التاررة سن السبر «سيند 56 خان (ت. 1898)., وأمير علي (ت. 
8 )ذ في الهند الاستعمارية» والأفغاني, ويمكن أن يضم م إليهم محمد عبذله. 
لا أَحَدَ من هؤلاء الإصلاحيين كان سلفيًا في العقيدَة أو حنّى ادَّعى ذلك» مع 
أن" الأسائة العانونة غالكااما تع التويو على أنمم سلشونة ركان سين ده 
على سبيل المثال؛ يعْلَّمُ أنَّ السلفيين فِرْقَةُ عَقَديّة لكنه امْتَتَعَ عن الانْقِساب 
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إليهم. حتّى في نهاية حياته. وبالإضافة إلى ذلك؛ فإنَّ أُظروحَتّه العمَّدِيّة كثيرًا ما 
تتعارّضٌ مع العقيدة الحنبلية. وانطلاقًا من الجُهُودٍ الصَّعْبَّةِ لبَعْضِ َنْبَاعِه في 
تَصُويرِه سلفيًا بِعْدَ وَفَاتِهِ ؛ فمن الواضح م أن موقِقه العقديّ كان غامِضًا في أَحْسِن 
أخواله. 
ماذا يمكن أن نفهمّه إذنْ حَوْلَ ما يسمّى بالحركة السلفية الحداثية» التي 
يزعم أن شيعية غينه كان تعننها ؟ إن النُخليل - 4 مِن المصادر الأَوَلِيَة 
والَّانويّة يُشِيرُ إلى أن هذا المصطلَحَ بدأ كبنَاء استِشْرَاقِي في القرن العشرين» ثم 
تبنّاه بعدَ ذلك العُلَمَاءٌ المسلمون والتَّاشِطون أو ا اك وبصورة أكثر 
تحديدّاء كما سنرى في الفصل الأولء نَشَأْ هذا ”التحريف الاجتماعي'37© عام 
9 في أَعْمَالٍ الباحث الفرنسي لويس ماسينيون» ثم انتشر دَاخِلَ المجتمّعاتٍ 
العِلْميّة بَدْءًا من العِشْرِينيّاتِ. سأَشْرَحٌ كيت أدَّى التَرَاخِي في اسْيَخُدَامِ المصطلح 
الفئي السلفي من قِبَل الصحفيين والكُئّابِ العرب في بداية القرن العشرين إلى 
تَسْهيل التحوُل الدُلالي (السيمانطيقي)؛ ولماذاء في نهاية المطاف افد 
مصطلحٌ السلفية لِيَضصْبحَ مَعْنَاه حركة للإضلاح م ٠»‏ تعوث أصوليا إلى أواخر 
القرن التاسع عشر”*. وبهذا الاعتِبّارء نَمَا مَفْهِومٌ السلفية الحداثية في البِدَايَةٍ 
مِنَ العَجْرْ عن إِذْرَاكٍ أنَّ كلمةً السلفي كانت في البداية وقَبْلَ كُلّ شيءٍ مُصْطَلحًا 


سر 
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عَقَدِيًا فنياء وأنه لم يكن ثمة رَابط موووف هزه التَرُويج يي إِسلامِيَةٍ من 

التقدّم الجضاري من خلال الحم بين العَقلٍ والوّخي من ناحِيَةٍ وبين أن تكونً 
سلفيًا في الاعتقادٍ من نَاحِيَةِ أُخْرَى. 

وعلى هذا النحُوء بدأ مفهومُ السلفيّةِ الحدائيّةِ يَدْخُل تَدْريجِيًا إلى الدّخِيرَةٍ 
المفاهيمية الإسلامية. ال أواخر الكلاثيتيات؛ بدأ الإِصْلَاجِيُون المغاربة في 
اسْتَمْمَال المَصْدَرٍ الصَّنَاعِيَ السلفية. للإشارة إلى توجُهِهم الإسلامي الحداثي. 
ولم تكن هذه مُضَاوفة + لآن المضادر تيبر إلى أنْهم بَنَوَْا على الإطَارٍ المفاهيميٌ 
للمُسْتَشْرِقين. فقد قاموا بالاستِيلاءٍ علىء واسْتِغْلَال؛ الفِبَةِ المعيبّةٍ التي كان 
التناجكون الأوروبعوة اه اخك وها فى الأطمل ,يز أخل تيبي 
وكالممكدرقين» متك الامنيت رن لحار تليوة السيلفةة كل العاضى :بها 
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دام أسطورةً ماسينيون» التي بُمُوجبها يكون الأفغانيٌُ ومحمد عبده قادةً الحَرَكَةٍ 
السلفية في أواخر القرن التاسع عشر. ومن ثلاثينيات القرن الماضي فصاعِدًا؛ 
يمكنٌُ أنْ نتحدَّتَ حقًا عن وُجُودٍ سلفيين حدائيين» في مُقَابَلَةِ حدائيين إسلاميين 
انَمَقَ كُوْنُهم سلفيين في الاعتقاد. وهذا التَّمْييرُ مهمٌّء كما سنرى؛ لأنّ أَبْرَرَ أنْصَارٍ 
السلفية الحداثية في منتصف القرن العشرين هو المغربي علال الفاسي - لم يكن 
مُلْتَِمَا حنَّى بِالاغْتِقَادٍ السلفي. لكنّه كان مُدَافِعَا قَويّا عن العقيدة الأشعرية - وهي 
المُمَارَقَ السَّاخِرَةٌ بلا شكُ. ولكنْ في الربْع الأخير من القرن العشرين» تَرَاجَع 
هذا المقيوة الوايقة للنظنبة من المذوه لقهاخسن الذين وَصَموا اسه 
بالسلفيين الحدائبين من المشهد الفكري» هنا سمح لنطراتيم الأكثر تقاوة 
باختلالٍ مَرَكْرٍ الصّدارَةٍ. 

ومع ذلك فيَجبُ أنْ نتذكّرٌَ أنَّ المفهومً النقاويً للسلفية» كما نعرفه اليوم؛ 
ايم 24 لانم من الماضية كنع انها قلعي هاي القكرة القديمة عد 
الاعتقاد السلفي؛ فإنَّ السلفية النقاوية هي مَفْهومٌ أَكْثَرُ تَعْقِيدًا ومتعدّدُ الْأَوْجُهِ من 
مَفَهُوم مََذْهِبٍ السَّلّفٍِ في العصور الوسطى. فالطريقَة الشَّامِلَةَ والمنهجية التي 
يعرف يها السلقيون التقاويون ذلك المقهوع + منهج شايل للإبتلام ينظى كل 
جاب من جوانب التجربَةٍ الدينية - هي أيضًا سِمَةٌ لأيديولوجيات القرن 
العغرية. وبالتالي نان هيل بناء السلفية الثقاؤنة قرافقث مع بناء السلفية 
الحدائية. وكانت هي أيضًا عمليةً تَدْرِيجِيّةَ بدأث بجدّيّة في العشرينيات من القرن 
الماضيء عندما بدأ المسلمون في تَوْظِيفٍ المَصْدَرٍ الصّبَاعِيء السلفية» ورَسْم 
مَلامِجه. وبمرُورٍ الوقت» أذَّى هذا التطوُرُ المفاهيميٌ إلى تغيّراتٍ مَلْحُوظَةٍ في 
معْنّى أَنْ تكونَ سلفيًا. فكان السلفيون في أوائل القرن العشرين (عندما كانت 
كلك التعلقن رن ءوادك اتنوى الانضاة لباقي الندلف:قى العتيدة) انعا 
للمَفُهوم النقاوي للاعتقاد. لكنْ كان من الممْكن بِسَّهُولَةٍ أن يتبنّوا قناعاتٍ 
حدائيةٌ في مجالاتٍ أخرىء مِثْل القانون والمجتمع والسياسة. اما السلفيون في 
أواخِرٍ القرن العشرين (عندما أصْبَحَ معْنّى أن تَكُونَ سلفيًا أيْ أنْ تكونّ مِنْ أَنْصَارٍ 
التوجّه الديني النقاوي الشامل» الذي يُسمَّى السلفية) فكانواء مقارنة بهؤلاء؛ 
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أكثر صضوامة يكثير..فمن الضعيب أن تفعيل سلفنًا في أواخجر العماتيشنات 
والتسعينيات من القرن الماضيء يَقْبَلُ بالتنوّع الديني الداخلي من أجل الوخرة 
الافاذ يي رياقت غِيَابٍ الاخْترَام المتبادّلٍ بين مُحْتَلَفٍ المدارس الإسُلاميّة في 
العقيدة» كما كان كذلك العديدٌ ممَّن سمّوا أنفسهم السلفيين في أوائِلٍ القرن 
العشرده: 

أما الحُجّةُ الثانية في هذا الكتاب؛ فهي متعلْقَةٌ بآلِيَاتِ هذا التحولٍ. فأؤكُدُ 
فيها أنَ مَفْهُومَ السَّلَفِيةِ النََاويَةٍء الذي تطيّرَ على مَدَى عِذَّةٍ عُقُود؛ِ لم يكن 
يستلرم في البدايّةٍ الرَّفْضٌ التَامّ للمُرُونَةِ الدينية. لقد غيّرَ النَاشِطون البَارِزونَ ممَّنْ 
كاثوا سلفيّين في الاعتِقّاد؛ مِنْ فَهْمِهم للإضلاح الإسلامي بين العشرينيات 
والخمسينيات من القَرْنِ الماضي؛ وذلك يَرْجِعٌ أسَاسًا لملاءَمّةٍ الاعْتِبَاراتِ 
السياسيّةَء ولِزِيَادَة احتمالاتٍ تَحْقِيقٍ الاستِقْلَالٍ السياسئ عن القُوَى الاستعمارية. 


والحة لذللك 4 وسعوا > مَعْتَى السلفي خارج حدودٍ العقيدة» وأَسّسُوا لفكرة صارمة 
من السلفية» ٠‏ على أُمَلِ نَعْزِيزٍ وَحْدَةِ المسلمين من مُخْتَلَفٍ المناطق وا لخَلْفِنَاتِ 

الثقافية. في ظلَ م مِعْيَارٍ مُشْتَركِ من النّقاوة الإسلامية. ولكي يكون ذلك واضحاء 
فيجبٌ ألا يُمْهَم هذا على أنه تحؤلٌ من السلفية الحداثية إلى السلفية النقاوية 
وهِي طريقّة خاطئة في قَهْمِ هذه المسألة. ولكنّ المقصود أن التوسّمَ المفاهيميّ 
للسلفية النقاوية كان يَعْنِي أن من الصَّعْبٍ على أَنْصَارٍ العقيدة السلفية على نحو 
مَتَرَايدٍ أن هدو فوتنا مدل من الأسئلة التي كانت» حتّى ذلك الحين؛ تقُّ تفع 
خَارِجٌ نطاقٍ السلفية. ومع ذلكء. كان هؤلاء التْمَطاءٌ مترددين فَئ دَفْع ا 
والالتزام الدينيّين إلى الحدّ الْأَقْصَّى. وكان مُعْطَمُهم من القوميين الإسلاميين» 
ومن لَمّ فقد نَاصَلُوا لتُق التوارن بين الوَحْدةٍ (التحاحة' لق تقلكة الآمة ياكمليا 
ضد قوى الاستعمار) والتنارة (الحاجة إلى تظهير الأمةه من المعْتَقَداتِ 
والمُمَارَسَاتِ الخَاطِئَةء التي فرّقت الأمّة وأَضْعَمْتها). وسيكونٌ مِنَ السَّظْحِئٌْ 
للغاية أن يَفتَرَضَ أن البناء التدريجي للسلفية النقاوية كان مجرد رد فعل تمجاه 


ارت 


ولذلك؛ فإنّ مفتاحَ فهُم الفترة التي تمتدٌ من العشرينيات إلى الخمسيئيات 


132 


من القرن العشرين؛ يكمُنُ في فهُم أن السَّعْيَ إلى الاستِمْلَالٍ قَدْ أَجْبَرَ السلفيين 
على كبح ”“الراديكالية الدينية“ ضِمْنَ حُدودٍ معيّتق. مع أنَّه جعلهم أيضًا يتبنّونَ 
تَعْرِيمًا أكثرَ صَرَامَةَ للأرثوذوكسية وللأرثوبراكسية (التقويمية). ومن المِمَارَفَاتء 
أنَّ جهُودّهم لمَصْح انجِرَافٍ الاستعمار - وكثيرًا ما كان ذلك من خلال الأسْلِحَةٍ 
الفكريةٍ الأوروبية نفسِها - مَنَعَهُمِ مِنْ رَفْضٍ الحداثة الفلسفية الغربيّة بالكامل. 
فالهلالئٌ» الذي انتقل من العراق إلى ألمانيا النازية عام 1936. وحصّل على 
دَرَجَةٍ الدكتوراه في الأدَبٍ العَرَبِيَ من جامعة برلين عام 0. هو أَحَدُ الأَمْيْلَةٍ 
على ذلك كما اذى الك إلى الاستقلال أيضًا إلى دف السلفيين: إلى الو صول 
إلى تَسُْوِيةٍ مق مع غيرهم من المناهضين للاستعمار» الذين لم تكن آراؤهم 
الدينيةٌ قد بلغث أَغلّى مُسْتَوَياتٍِ النقاوة الدينية. ومن هناء تسَامَحُوا مع السلفيين 
الحدائيين» على الرغم من أنَّ هؤلاء الأخيرين كانوا دولتيين محليين وطنيين» 
ولم يركزوا كثيرًا على الوَحْدَةٍ الدينية» بل إنهم روّجوا لفِكْرَةٍ الأشكالٍ المحلَبة 
أو الوطنيّةِ من الإِسْلام. 
والحُجَّةُ الثالثة والأخيرة في الكتاب هي أن إِنْهَاءَ الاستِعْمَارٍ أذّى إلى تحوُلٍ 
لهذا الموقِفي عن طَرِيقٍ إِزَالةٍ الهَدَفِ المشتَرَكِء الذي كان حتى ذلك الحين يوحد 
جميع السلفيات من جَمِيع القناعات. وفي مَرَحَلَةٍ ما بعد الاستقلال؛ شهدث 
السلفية الحدائية والنقاوية في الشرق الأوسط وشمال إفريقيا؛ مصائِرٌ مختلفة. 
ولأنّ الحدائيين كانوا دولتيين وقطريين» وكانتٌ لهم أَجِنْدَاتٌ اجتماعيّة وسياسيّة 
تتطلَّبُ عادة المشاركة في السياسة الوطنية؛ فإنهم إِمّا قد فَقَدُوا تُفودّهم كك 
النَحَبِ العلمانية (أو حتى لصالح الإسلاميين)»» أو قَلَّلُوا من شام ليحَيّْفُوا فى 
نهاية المظاف خلت أَجْهرَةٍ الدولةٌ في بلادهم. . ومع 0 رتم السياسة؛ 
تراجَمَ مَفْهُومُهم للسلفية أيضًا. أمَا السلفية النقاوية؛ فقد حقَّقَتْ أَفْضَلَّ من ذلك. 
فبمجرَّدٍ انْتِهَاءِ النُضَالٍ من أجل الاسْتِقْلَالٍ؛ ركرُوا جميعٌ اهتمامهم تَفْرِيبًا على 
النقاوة الدينية» ولكن مع حَافِزٍ أَقَلَ بكثير للتَسامّح مع الِخَلافِ الإسلامي 
الداخِلِيٌ. وبالنَطرٍ إلى قُدْرَتِهم على إِيصَالٍ الرّسَالَةٍ الدينية نفسها في كُلَ مَكَانٍ 
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وَاسْتِعْدَادِهم للتَّخَلي عن السياسة؛ فإنهم لم يَمْقِدُوا فبينت و . فقكل وَجَدَ 
الكثير من الْقَوْمِيَين الإسلا مبية السائقية 0 كالهلالي؛ في | لسعودية ة موطنهم 
الثاني» ولم يحُودُوا رَاغِْبِين في التَّرُوِيج لأَفْكَارٍ الحدانّةٍ الإسلامية» كما فَعَلُوا 


سابقًا بِدَرَجَاتٍ مُتَفَاوِئَةِ. ومئذ أواخر السبعينيات فصاعِدًا؛ أَصْبَحَ مَفْهِومُهِم 
النقاوي للسلفيّة مَهَيْمنًا. 

نانفك الكدائت مرق مده ُصُول يعناوّلُ الْمُضْل الأول البازامثرات المقاهيمية 
والعاويف» للد عدن ل مَعْنَى التحوّل المزعوم للهلاليٌ الو" السلفية” عام 
1. ويركُرٌ الفضْل الثاني على حملة رشيد رضا لرد الاعتبار للوهابية في 
عشرينيات القرنٍ الماضي» التي أَنَتْ بالهلاليٌ وغبيره من تلاميذ رشيد رضا إلى 
السعودية» في محاولةٍ لمساعدة الوهّابيين الأكْبرٍ تَعَْن وجَعَلّهم أَكْثْرَ اعتَدَالا. وقد 
كان لِهَذَا القَرَارٍ التكتيكي نتائح يمه علن الآواء الدحة للكدين فق الملتيين» أما 
الفضلان التَالِيَان 0 أن الصياءَة الكوريت : والمترةةة أخيانا لمفهُوم 
السلفيّة كانت 0 المعضلاتٍ التي زاوها الأسافة وزامن التلاقنيات 
والتكميد ناتك .وشكنا يمه تَتبّعٌ الفضل الثالث وو السلفيّة النقاويّة بِالاقْتِرَانٍ مع 
صَعْودٍ القَوْمِيَةٍ الإسلامية ويدْرِنُ المَصْلْ الرَّابعٌ سؤالّ النَّحْدِيثِ وظهُورَ السلفيّة 
الحداثية في المغرب. ويناقِشُ الفضل الخامِسٌ أهمُّيّة التمزّقٍ في فَثْرَةِ ما بعد 
الاستعمار. وكلن كفت تللكت القعرة الإسفين بين السلفيين النقاويين وغيرهم من 
التَمَطاء الإسلاميين» ومن بينهم الينلفيون الحداتيؤوة: واخيراء يشدد الفضل 
السادِسُ على ترسّخ السلفيّة النقاويّة» ويَشْرَحٌ المرحَلة النهاتيّة في صِيَاعَةِ ذلك 
المفهوم. بَدَءًا من الات 


0 
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الفصل الأول 


بر 
بر 


أن تكون سلفيا سلفيًا في أوائل القرن العشرين 


أي مُطَلِع على أَغْمَالٍ جاك دريدا يُدْرِكٌ أن عَرْوَ المعاني إلى المُصْطَلَّحاتِ؛ 
ساب لقد كان نقدُه لمركزيّة المنيطتي محاولة من بَيْن محاولاتٍ أخرى؛ 
لإِظهَارٍ أن التعودة لا تقدّم فيمانا لِلاسْيِقَرَارِ اللخو أن الكلماك لسيث 
أحادية البُعْدِ بطبيعتها. ومع أنه ينبَغْي أن تَبْقَى وَاعِين أن التشضير يتويد دائمًا على 
عدن رستوطقية ناريك ]ف إلا أن قا فزوةا الك نمه اللهاية لكات الوق 
الاتنياق الى اسِْتَعْمَلَتٌ به أخيال من غلماء المسلمين بض الأدوات اللسارة 


كما خا زواء فحن يوونة ا تفيئة أذرك أن الكلماتٍ والمفاهيم للحِطَابَاتٍ العِلْمِيةٍ 
تنبّعٌ من المجالاتٍ الذَّلاليّةِ التي تأْسَّسَّتْ تَاريخيّاء وبالتالي فإنَّ لها معاني 
ل وربما يخْتَارٌ المرْءٌ أن يُسَائْلَ وينْتَقِدَ و'يهْدِمَ" هذه الكلماتٍ والمفاهيمم. 
لكنّها مع ذلك جُرْه لا يتجرٌأ مِنْ نيظام من التَّقَالِيدٍ - وهو ما يُشِيرٌ إليه دريدا أنه 
كالأَجبَاء (أو القِطع) في العاعية . ودون أن تُبَالِعَ في هذه كارن يد 
أن نعترف أن“الخلماة المعلمية دلوا جَهُودًا لاسْتِعْمالٍ مَصْطَلْحَاتِ فَنْيّةَ معيّنة 
بطريقةٍ مُنَْظِمَةٍ ولأغْرَاضٍ معيِّتَةٍ على الأقل خلال فتراتٍ محدّدةٍ من الزمن. 
ودهذا" لاعتا ين :1زكاك رك ذا مدقرة لق ينا فيه كللة لدان بالبية انين 
المسلمين» من العصور الوسطى وحتى أوائل القرن العشرين 


من النقاط المَبْدَئيّةِ التي تستحِقٌ الإشارَةٌ هو أنه كان من لكاي ار في 


تل 


ومذهب عَقَدِي معيّن؛ بِصُورَةٍ نمِل وكان هذان الجانبان ل في هويّة 


سم 
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الفرّْدٍ الدينيّة» مع وجُودٍ بعض الروابط التاريخيّة بين بعض هذه المذاهب الفِقْهِيّة 
والعقدية. فمعظم الالكية والعافعية اشاعرة في الاعتِقَادِء على سبيل المثال» 
كما أنَّ مُعْظّمَ أَنْبَاع الفِقُهِ الحنبلي كانوا أيضًا حنابلَةَ في الاعتقاد. لكنَّ هذه 
الأتسجاءالف لم تكن فين «وذك زا قضة آي الفصضل محمد بن :قاصي :(لت: 
65©» كما وَرَدتْ في [ذيل] طبقات الحنابلة لابن رجب (ت. 1393)» بأن 
التتويعات الأخرى كانت تتكة دائماء قبل إن ابن اضر القنافعن البغدادئ: 
كان على المذمّب الأشعري في الاعتقادء حتى اهْتَرَّتْ مُعْتَقَدائُه نتيجة لرُؤْيَا رأى 
فيها النبىَّ صلى الله عليه وسلم يخبرّه بأنْ يتبع مَنْهَجَ أبي منصور الخياط (ت. 
6»©» أحدٍ كبّار الحنابلة. وعندما استيقّظ ابن ناصرء سعى إلى أبي منصور 
الخياط في المسّْجِدٍ وقصٌ عليه الرؤيا. فاقترح أبو منصور على الرجل الشابٌ أن 
0 على مَذْهبِ الشافعي فيب الترو؟ وعلى مذهب أحمد [وأصحاب الحديث] 
في الأصول. فأحالة ان تاضدنان يفضّل أن يكون حنبليًا في ود والمرُوع. 
ا سيا 


على المستوى المفاهِيمِيٌ. لم يتردّد العلماءٌ المسلمون في رَسْمِ خط فاصِلٍ 

بين المذاهب العقدية والفقهية. ومع ذلك. فإن التسمِيّاتٍ التي عَبَرُوا بها عن هذه 
الوه المختَلفة للهويّة الدينية كان يمكن أنْ تَخْتَلِت. فأَنْصَارُ الاعتقاد الحنبلي » 
على وجه الخصوص ؛ اعتادوا استعمالَ مختلفي التسمياتٍ للذّلالة على تمسّكهم 
بعقيدة أحمد بن حنبل. فوفقا لصَفِي الدين الحنفي البخاري (ت. 1786).» العالِم 
العا بلسي والمدافِع القويّ عن ابن تيمية» فقد كان هذا التغايرٌ في المصطلحات 
من طرق اذّْعَاءٍ المزيدٍ من الشَّرْعِيّةِ الدينية» ولتَمْيِيز الْأَفْرَادٍ الذين كانوا حنابلّة 
اا” في الاعتِقَادِء عن غير هم شمن سكن أن يكون حسلا في الفِقّهء لكنّه 
على اعتِقَادٍ يُخَالِفُ عقيدةً أحمد بن حنبل» ٠‏ كالتَجْسِيم . وهكذاء قدّم أنصارٌ 
الاعتقادٍ الحنبليّ أنفسّهم إِجمالا بتسمياتٍ مثل أهل الأثرء وأهل السنةء وهو ما 
يمكِنُ ترجَمّتّه إلى ”20108 ,0 ءامموم“ على وَجْهٍ التَقُريبِ. وبالمثل» فقد 


وس 


أعارنا بصورة مَتَرَايدَةٍ ل موقفِهم بأنه مذهب السلف (ومين هنا اشْتقت 20 كلمة 
السلفى) . فى مقابل عقيدة أحمد بن حنبل فى حَدّ ذاتِهاء مع أنهم اعتَقَدُوا أنهما 
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الاعتقادٌ نفسّه في الواقِع”*. وبِلْعَةٍ عِلْمِيّةِ؛ِ كان السلفي هو الملتَزِمُ بالعقيدة 


2 سر عه بن 


الحنبلية» حتى 0 كان مُتَبعَا الي ولرسة ا؟ أو غَيْرَ مُتَبع لأحدها 

وتلق أن هدن سياف اله لم تضق إلا فى القرن العاشر الميلادي 
على أُقْرّبِ تُقديرء وَحَتّى: بد طهُووَهَا فلم قحل مكل التسهيات الأخرى: الى 
حص الحنابلة”©. حلَى في زمان 1 نيمية افى أواجر 56 الغالث 1 
السلفي: التي لم 0 شائعة 2 تَصنِيفِ الأثرَاد. ومع ذلك فعندلما كان العلماءً 
الحنابلّة يختارون استِعمال هذه المصطلحات الفئة ؛ فقد كانوا يستعملوتها بتكل 


أ 


لت 5-5 


مَنْهجِيّ في مَعْنّى عقَّدِيّ ضَيْيِ ومخصّص. وبِقَدْرٍ ما قد يَمِيل المرْءُ إلى اعتِمًا 
بيد اويا ا اياج و وي الي 7 
السلف وتَؤْجِيههم في كُلّ الْأُمُورٍ الدينية؛ فإنَّ كتاباتٍ ما قبل القرن العشرين تقدّم 
أدلّةَ وافرةً على أنَّ المصطَلّحَ لَعِبَ دَوْرًا ولاليّا أكُثَرَ تحديدًا من ذلك بكثير. 
وبالمَخص الدَّقِيقِء يِنَضِحٌ أن القنواتٍ التي كانت تَبْدُو واسِعَة النّطاقٍ ليست 
كذلك. وأنها كانت ذاتَ طَبِيعَةٍ عَمَدِيَة فحسب. كما هو الحال مع عبارة ابن تيمية 
التي كتيرًا ما يشان إليها :"لأ عَيْتَ على هن أظهر شنعبه يلتم والتشت إليده 
واغْتَرّى إليه؛ بل يَجَبُ قَبُولُ ذلك منه بالاتّقَاقِء فإِن مَذْهَبَ السَّلَفٍ لا يكونُ إلا 
حقًا““”©. ففي هذه العبارة» يَذْعُو ابن تيمية المسلمين بلا شك إلى أن يُشِيرُوا 
إلى أنفسِهم بالسلفيين. لكنَّ هذه العبارَةً جام ا سي العا 
للصَّفَاتِ الإلهيَّةَ وهذا ما يِحُذٌ من الظُرّقٍ الممكنة التي يمكِنُ أن ” تقرأ بها 
العِبَارَةُ. وبِالإِضَافَةٍ إلى ذلك؛ يصرّحٌ ابن تيمية أن مَذْهبَ السلف يُشِيرٌ إلى 
الاعْتِقَادٍ الأرَّلِ للسلفٍ بِشَأَنٍ الخالقي. القائم على النُصوص وغير المُلَوّثِ 
بالكلام. ْ 

ولا يمكنٌ إِنْكَارٌ أن مصشطلحي هذه السلف والسلفى يلتهبّان إلى 
المصطلّحَات العقَدِيّةِ. ولكنئ هل كانًا يرمُّدْانِ داتمًا إلى الاعتقادٍ نفسهء وهل هذا 
الاعتِقّاد هو في الواقِع العقيدة الخائفة لالسلفك الصالح -كما يذَّعِي الحنابلة - 
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فتلك مسائل أخرق يقل وأكذه تَعْقِيدًا. فمن ناحيةّء هناك الفقتوارية في 
المبادِئ الموجّهَةٍ للاعتقاد الحنبلي على مر الزمن» لا سيما فيما يتعَلّقُ بتأويل 
أماء الله وناك د العصور الوسطى فصاعِدًا؛ كان الملتَرِمُون بالاعتقاد 
الحنبلي؛ نقليّين (إيمانيين 805]5)". وكانوا لا يَئِقُونَ بشكل عام في أي شَكُل 

مين النظر العقلي في النصوص يَهْدِفُ إلى بَيَانِ الحقيقة الإلهية: خوفًا من أن 
يَوَدَيَ هذا إلى التعطيل أو التحريف أو التشبيه في وَحُدَانِيَةِ الله وتَعَالِيه. وعلى 
06 تَعْبِيرٍ نادر البزري» اعبَّقَدَ الحنابلة أن *"العدالة الانظوتوحئة للضتاف الالهية 
ستظل مَخْفِيَة» وَأَقْصَى ما يمكن للمرْءٍ أن يعلَمَهُ هو إِنْبَاتُ وجُودِهاء على أَسَاسِ 
أنها وَرَدَتْ في القرآن“”**. وأيضًا في الحديث النَبَوِي. وهكذا فضّل الحنابلة 
الجَمْمَ بين الإثبات (إِنْبَات الصَّفَات الإلهية بمعناها الحَرْفِيَ) والتفويض ١تَفُويض‏ 
ما لا يمكِنٌ إِذْرَاكّه من الأمُورٍ الإلهيّة إلى الله)» وجعَّلوا هذا الجَمْمٌ حَجَرَ 
الرَّاوِيَةِ في عقيدَةٍ السَّلَفِه ولكن ثمّة خلافاتٌ حَولَ مَدَى التفويض المَقْبُولٍ/”. 
وبالتالى» كان تعبيرٌ مذهب السلف دائمًا رَمْرَا على التَقَلِيَةِ هوزه84 العمَّدِيّة بين 
الحنابلَة ة وغير الحنابلَةَ تمامًا كالمذْمِبٍ المقايلء مذهب الخلفء. الذي كان 
ننه شايز للكنلانة اللذهوقات زقد كان نان اأشتانا هن الخلؤاء السنلفية: 
ومن تيت الأشاغرة» اليق اشتتملوا المناجج الكلامية أو جوّزوا تأويق الصفات 
الإلهية - كان يُقال إِنّهم ال الب ال 0 


ومن نَاحِيةٍ أنخرى. وبالنّطرٍ إلى أنّ تفصيل اللاهوتٍ الإسلامي كان عَمَلِيه 
نَدْرِيجِيّة؛ فقد كان على الحَتَابِلَةِ رَسْم مَعَالمِ عقيدة السلف وضَبْطها وفقًا 
للشزوقهء ومن الأققلة على للك الافتقاة باذ الذران كلو تلوس شرق ينض 


ع استعمل المؤلف هاهنا المصطلح الإنكليزي 506105 نسبة إلى مذهب الفيديزم «:5ه80 الذي 
يترجم عادة بالإيمانية» وهو خم ل : المذهب الذي لا يعوّل في الإيمان على الاستدلال العقلي 
البتة» ثم يرجع الإيمان بعد ذلك إما إلى النقل والأمانة المقدسة» أو التجربة الدينية والاستنارة 
كما هو مشهور في نسبته إلى أوغسطينوس» ثم الكالفينية. وقد وجد ذلك الاتجاه الذي لا يلقي 
بالا للنظر العقلي في المسائل الاعتقادية مطلقًا؛ في السياق الحنبلي» وقد أشار ابن تيمية نفسه 
إلى ذلك» انظر حول تلك القضية: ما بعد السلفية» ص 103-102. ونحن آثرنا أن نترجم ذلك 
هاهنا بالنقليين» لموافقته السياق الترائي الإسلامي. (المترجمان) 
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ابن تيمية» وغيرٌه» بِالتَأَكِيدٍ على مَرْكَرِيّةٍ هذا الاعتِقَادٍ في عقيدة السلف؛ لأنّه لم 
بر أخد هن سلت:الأمة إن الثر ان مقليق 17 لكو هذا" الاذغاء عفار يعفر 
التَفكِير تر ججيية”2'". فلا جِدَالَ في أن مسألة حَلْقٍ القُرآنٍ كانت بذعة باعتِبار 
لها أثبر ' 5086 االاري سال الام العَفَلانِيّينَ في القرن الثامن. لكنّ 
حقيقة أله ل أحد من السلت الأَوَائِلٍ نص غلنى أن القران مخلوق؛ لا تَعْنِي أنهم 
لطا مر ا ا تيمية. فقبل محنة الخليفة 
العبّاسي المأمون (ح. 833-813)؛ تَجَاهَل مُعظم التُلماء المسلمين مَسْأَلَةَ خَلْق 
القرآن» وآمَّنوا بأنَّ القّرآنَ كَلامُ الله دُونَ مزيدٍ من التَفْصيل. لم يكن إلا بَعْدَ أن 
تمك االمتكلكوة وعاولوا فَرْضنَ أزائهس مين خلال الخلينة» أن أطيختث هده 
العبالة فرفرية + رخزت التتللتو» ومن بدن الحمد بين عند على الا كيد 
بِصُورَةٍ مَنْهِجِيّةٍ أن القرآنَ غير مخلوق”* ". 
بالنسبة للحنابلةَ وكذلك غيرهم من المسلمين: كانت مَعَالِمْ النْقَاوَةٍ العقدية, 
إلى حد ما؛ تعتّمِدٌ على السَّيّاقِ. فمع تحوّلٍ المناقَسَاتٍ العمَّدِيّةِ الإسلامِيّة إلى 
مزيدٍ من التَمُصِيلٍ والتطوّر خلال العصور الوسطى؛ استمرّث احَيتِمّالاتٌ النْرّاع 
في الازدياد. وأدّث مُحاوَلاتُ صِيَاغَةِ عقيدَةٍ السلف (صياغةً مثاليةً في كُثير من 
الأحيان) - وبالقَدَر نفسه عقيدة أحمد بن حنبل -» وكانت تِلْكَ الصياغَاتُ 
تَحْتَلِفُ أحيانًا من سُلْطَةٍ دينيّةِ لأخرى؛ أَدَّتْ إلى تَوَثْراتِ حتَّى بين الحنابلة!*2. 
ومن اللَّافِتِ أنَّ ابنَ تيمية نفسه» الذي أصبحت كَِابَائه مَضْدرٌ إلهام للكثيرين في 
العَضْرٍ الحديث؛ تعرّض لانتقاداتٍ من بَعْض العُلَّماءٍ الحنابلة» الذين رَقَضُوا 
دِفَاعَه العَفّلي والجَدَليَ عن الاعتِقَادٍ الحنبلي”*'". وأنْ تصوراته العمَّدِيةَ التي 
َصْبَحت مُنْذْ ذلك الحين المِغيارَ بين السلفيين؛ بمثابةٍ التَذْكِيرٍ بأنْ مُخْتَلّت القُوَى 
الساضية والاجعياعية والقكرية ادرث على العمَّلِيَّةٍ التي من خِلالها أَعَادَ 
المسلِمون بناءً العَقِيدةٍ المفْتَرَضَةٍ للسَّلْفِ الصّالح. 


ومن هذا المنظورء لا يمكِنٌ إِنْكَارُ أنَّ تعبيرَ مذهب السلفء ومُصْطَلَحَ 
السلفي تبعًا؛ كانًا وما زَالا قَابِلَيْنَ للمُنَافَسَةِ. ومع أنْ فهمَ السلفيّين المعَاصِرين 
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عَقِيدَةٍ السلف هو إلى حدٌ كبيرٍ فهمٌ تيم لكنّ المخالفين من عُلّماء المسلمين 
ذقثوا الك أن اععاة البض: الحديدة لابن عي غريك: قاذ ] اللغانة عن أن عقر 
الْعِكَاسًا صادقًا لمذهب السلف الحقيقئ(2'". وذمَبَ آخرون إلى أَبْعَدَ من ذلك 
وتَسَاءَلوا عن وُجُودٍ مذَمَّب السَّلَفٍِ في حدٌّ ذاته. فقد اذّعى أَحَدُ الباحثين 
الأشاعرة*» على سبيل المثال؛ أنَّ اختلاف السَّلَّفِ الصالح في الكَثِيرٍ من 
اميلعت 3ك تأنه خلن الثران وزنية اللهريرة الثيامة > شك كوو 
مذهب السلفء بشكُل اكع" امور فار 


ولا يَنْبَخِي لهذه التّرَاعَاتِ أن تَعوقّناء لكنها تَسَْحِقٌ الذَكْرَ لأنها تييّن سيول 
الأنظمة العقديّةٍ وتاريخيّتها. والمقصُودٌ مِن ذلك أنه حنَّى مطلع القرن العشرين؛ 
كانه ترخات عنهي الست والملى تمملكل ,يوظانت: لكك معد ود 
الأدبيّاتِ الدينية» بغضٌ النَّطَر عن المفاهِيم المتغيّرةٍ للاعتقاد السلفي. فمنذٌ 
القَرُونَ الوْسْطئ قَضَاعِدًاة: أظلق غلماء كن اشن بصورةٍ ثابتةٍ؛ لقَبَ السلفي 
غلن المسلمية الدية تدرا أ كان تكله انب نا شك من أشكال القاية 
الحنبلية. واستمرٌ هذا الاتجاهُ مَلْحُوظًا في أواخر القرن التاسع عشر. فخِلافًا لما 
قد يُدَّعى؛ لا تُشِيرُ الكتاباتُ الرئيسة ليَلْكَ المَّثْرَةِ إلى أي تحوُّلٍ مَفَاهِيميَ في 
اتجَاو حرَكَةٍ سَلَفِيَةٍ مُتَعَدَّدةٍ الأَوْجُه. فعلّى سَبيل المثال» في كتابه: جلاء العينين 
في محاكمة الأحمدين» وهو كِنَابٌ رئيس 0 1 وِيْسَاءٌ تَقْدِيمُه أَحْيَّانًا 
بِاعتِبَارِه أَحَدٍ النْصُوص الموْمَّسَةٍ ل ”السّلَفِية' المعاصِرَة؛ لم يتَعَيِّرْ استِغمال 


نعمان الألوسي على الإظلاق عن الاسْتِحْدَام التَفْلِيدي لمُصْطَلَحَئْ مذهب السلف 
والسلفي97". بل على العَكْس من ذلكء؛ فقَّدْ وَصَفَ السلفيين بأنهم مَنْ يَقْبَلون 
الصَّفاتٍ الإلهيّة دون تَأُويلِها تَأُوِيلًا عقليًا ودُون تَجَسِيم. 4 يقابل بينهم وبين 
الأشاعِرَةٍ وجميع المتكلّمين» ويَسْتَشْهِدٌ بالعالم المصري المقريزي (ت. 1442) 


اع شن سس 


لبان أن عقيدة الحتابلة هى عَفَيَدَة السّلفواء مما يؤكد أن لكت السلف: اسكميل 


* الباخك المشان البه هو خسن الفافه هركي اند يشان إلى أنة مال الى الأعقزال وترله العقيدة 
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الأشعرية» فلا يمكن احتساب آرائه على الأشعرية. (المترجمان). 
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فقط للإشارةٍ إلى المؤقِفٍ العمَدِيء لا الفقهي””". وهذا كله يتمَاسّى مع طَرِيقَةٍ 
العُلَّماءِ من القرُونِ السابقة مثل ابن الجوزي (ت. 1201)» وابن كثير (ت. 
73» وابن حجر العسقلاني (ت. 1449)» والسيوطي (ت. 1505)» وابن 
العماد (ت. 1679)»: والسفاريني (ت. 1774): وغيرهم ممن اسْتَعْمَلُوا هذا 
اللعت 2207 

ولا شاكٌ أن كِتَابَ نعمان الألوسي كان له دَورٌ مِخْورَيٌ في ردٌ الاعتِبّارٍ 
لابْنِ تيمية وتصِوُرَاتِهِ الدينية في الْأَرْمِئَةِ المعاصرة» لكنّه من الناحية المفاهيميَّة 
لم يقدّمْ جديدًا. وفي المصار السُّنِيةٍ الأخرّى من العراق وسوريا تحت الحكم 
العثماني» ومصرء ونجد؛ نجدٌ أنَّ المعاصرينَ للألوسي استَخْدَمُوا المصطلحاتٍ 
نفسَّها للغرض المحدّدٍ نفسه. فمع تمسّكِ الوهّابية بموقفِهم المتشَّدّدِ من سُوَالٍ 
الأرثوذوكسية (إلى الحدّ الذي أزْعج رُم من الحنابلَّة)؛ فقد كانوا مع ذلك 


و 


تَقُليّينَ في العقيدة. وَاذَّعَوًا كذلك أنْهم يَتِعُون السلف في الاعتقّاد"'0. ونتيجة 
نزلله» تدارا َقَبَ السلفي في بَعْض الأحْيّانِء تمامًا كَمَيْرِهم من الدَّعَاةٍ إلى 
عَقِيدَةٍ السَّلَفِ في المراكز الحضاريّةِ العربية. وأَوْضَحَ عبد الرحمن بن حسن [آل 
الشيخ] (ت. 1869), 8 الومّابي البارِرٌ من الدولة السعودية الثانية؛ أن 
السَلمَنَ .هو المسَلمٌ الذي يُثبتُ صفاتٍ الله ويتجئّبُ أخخطاء الأشاعِرَة ومن بَيْيْها 
القاويا © وتهدة - عبد اللطيف بن عبد الرحمن (ت. 1876) عن 
المعْتَفّداتٍ السَّلَفِيّةِ بالطريقّة نفسهاء وكذلك أحمد بن إبراهيم بن عيسى النجدي 
(ت. 1911) في رَسَالته العقدبة المنشورة عام 71902*. حتى مع نهايّة الحَرْبٍ 
العالميّة الأولى؛ كرَّرَ العالم النجدي ابن مانع (ت. 1965)» الذي كانت له 
صِلَاتٌ وَتِيقَةَ بالحدائيين الإسلاميين في العراق وسوريا ومصر - كرّر الصَّيَاعغْةَ 
التي استَخْدَمَّها المؤرخٌ الومّابي ابن بشر ليختِمَ بها إِحُدَى رَسَائِلَهِ فعرّف نفْسَه 
بأنه *”الحنبلي مَذْهبا والسَّلفيمْ اعِيَقاة*”*©. وقائِمَةٌ الْأَمِْلَة طويلة. 
والمهمٌ لعَرَضِنَا الحَالِي هو أن المسلمين لم يَكُونُوا قد تحدَّنُوا بَعْذُ عن 
الإِسْلَام السَّلَفِيَ الشَّامِل. وأيضًا لا أسامَ من الصّحَةٍ للاعْتِقَادٍ بأنَّ لَقَبَ السلفية 


141 


كان مَفْصُورًا على غَيْرٍ الومّابية أو أنه كان يُشِيرٍ إلى لو من الإضلاح الإسلامي 
التقدّمِئّ والنْصُوصِيٌ في الوقت نفسه. فلم يكن هذا م مَعْنَى المصطلّح عند العُلّمَاء 
في أواخر القرن التاسع عشرء ومن بينهم هؤلاءٍ المؤرّخون الذين عُرِفوا بعد 
ذلك بأئَر رَجْعِيّ كقَادَةٍ لما يُسمّى بالسلفيّة الحدائية. فهنا أيضًا نَجِدٌ الكثيرَ من 
الأول لي ين بَيّنُ أنه عندمًا استَحْدّم الحداثيون الإسلاميون مُصْطلحَ السلفية خلال 
الفَثْرّة الممتدّة بين 1880 إلى 1920؛ استخدموها كعَلَامَةٍ عقّدكة253, كم في 
هذه الفقّرَةٍ من كتاب: أم القرى» للإضلاجي الحدائي السوري عبد الرحمن 
الكواكبي (ت. 1902) الذي ادَعَى أن سُكَانَ الجزيرة العربية ا من 
المسُلمين السَّلَفِيين عقيدة» وغالبهم العائلة أن تركذت يرو 07 بوبيك اللداء 
أن يختَلِف مع تلك العِبَارَةٍ لافْتِقَارِهَا للدَقَةٍ الماديّة وجَمّعِها الغَرِيب بين زرَيدِيَةٍ 
اليمن وومّابِيّةِ نَجَدٍ بأنّ لهم الاعتقادً نفْسَّه؛ لكن لذ مدكع أن خصو "الم 4 أن 
الكتواكبن كان يتتغي لقت السلفن الشير إلى الصاو كو خدات: اللإضلاج 
الإسلامِيّ. ولا شك في وُجُودٍ الكثير من الفقراتٍ أو الممْظوعَاتٍ الأكْثر عُمُوضًا 
5 الأكثر عُرْضَةَ للتفسِيراتِ البَدِيلة» ولا سيما في النصوص التي تَعُودُ إلى أوائِل 
القون العشرية ؛ لكنها نادِرَةٌ بشكل عام - وهذا هو الْأَكْترٌ أهميّة هميّة بالنّظَرِ إلى أن 
كلمةَ السلفي كانت قليلة الاستعمالٍ آنذاك - ولا يمكِنُ أن تُمَسَّرَ وَحْدَهَا الصَّرْحَ 
المفاهيميّ الكامل للسلفيّة الحدائية 


تعميمٌ التسمياتٍ السلفية وسوءٌ تفسير السلفية الحدائية 


عو ع اس 


بالنَظرِ إلى #الكنطتات المذكورة أغلذةة ناذا أصيعة نكر أن قيلت 
رك إِضْلاجِيَة متعددة الأويهة واضغة الانهشار في الأَدَبياتِ الفءاة: بالفكر 
الإسلامي؟ ما الذي جعل المؤرّخين وعُلَّماءَ الاجتماع يَصِفُونَ الإِضْلاحِيّين 
الإسلاميين في أواخخرٍ القرن التاسِعَ عشرٌ وأوائل القرن العِشْرين بالسلفيين: 
فَمَرضُوا هذا التََصْنِيف على مُفَكّرين إِمّا لم يسْتَحُدِموا هذه الكَلِمّةَ البنّهَ وما لم 
يُعرّفوها على هذا النَّحْوِ؟ عام 1988 أَدْلَى العالم السوري محمد رمضان 
البوطي بملاحظة ذَكِيّوّ لكنها غَيْرٌ دَقِيقَةٍ في الواقع؛ تحْتّوِي على بَعْضٍ عنَاصِرٍ 
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الإجابة. فقل ذهتت إلى أن القَادَة الحداتي ليه الاسلامبية من أواخر 0" التاسع 
غشر فها بعذه أكثرو] ا ام ا دنا اد شِعارًا 
ل وعندما 0_0 ٠‏ في نسوية دَوْريّاتهم ' ودور ور اشر '". هذه ا 
في أواخر القرّنٍ التاسمٌ عشرّ أنه الله السلفية كشِعَارٍ لأيّ حركةٍ. 
فَالبُوطِيٌ هنا يَقْبَلُ افْتِرَاضًا شَائِعًا على نَحُو أَعْمَى لكنّه افتِرَاضٌ غير صحيح. 
ثانيّاء إن الصَّحَفِيَين وبائعي الكت الْعَابٌ الذين اختاروا المصدرَ الصناعِئ : 
السلفية؛ لتَسمِيةٍ إخحدى دُورٍ اشن وإخدى المجلات خلال العقدين الأولين من 


سر هه بر ع 


القرن العشرين - لم يَفْصِدُوا التَأْسِيسَ فَضْلًا عن التَّعْزِيزٍ لفِكُرةٍ أنّ مصطلحَ 
السلفية يرمزٌ إلى حركةٍ حداتيةٍ ثب للوضلاح الإسلامي. هذه الفكرة كانت سوء تفاهم 
رفيا ا ل عام 1919» ليس بَينَ الإصلاحيين الإسلاميين» بل بين 
االسيشثير قي الغرنييرة» 
إذا : تبيّنَ هذاء فالبوطي مُصيبٌ حؤل تغميم التسميات السلفية» لكن ذلك 
كات نوكا الراك ون تلوح المي وبين لطاع اماج 
الحدائي. ومن الصَّحَيح أنه في مَظلع القرن: العشروض اكتتنيك: ديرن | ليلق 
رَوَاجًا أوْسَعَء بسبّب الطَفْرَةٍ ةو في الطبَاعَةَ العربية» ودُخولٍ السلفييئن وَالْأَفْرَادٍ 
القريبين من الدوائِرٍ السلفئة إلى الشعافة :و اغمال اشر ويذا علناة النيق الذي 
تحوَّلّوا إلى ”مفكرين وشَّخُصيّاتٍ عامّةٍ“» وكذلك المثقّفون من غيّرهم ممن 
لديهم بَعْضٌ الدَرَاسَةٍ الدينية - في اسْتِعْمَال مُصُطلحاتٍ مذهب السلف والسلفي 
استِعْمَالًا لم يَعْدْ يتقيّدُ بِالتَّقْلِيدٍ الأكَاديمي. وكان التحول تدريجيًا. على سبيل 
المثال» عندما ظَهّرتْ هَّذِه المصطلحاتٌ في مجلة المنار لرشيد رضا قَبُل 
العشرينيات؟ كانت تَحْتَفِظ عادَةٌ بمعناها العَقَدِى. ولكنْ بيه الا تتحداء 
العَرَضِي في الْأَدَبِيّاتِ الجمَاهِيريّةِ؛ كان لا بدَّ مِنْ أن تَفْقِدَ معناها الضَّيِّقَ السابق» 
سواءٌ أكان ذلك عن عَمَدِ أم لا. ونظرًا لآنها كانت مُصْطْلّحَاتٍ جذانة » إن 
كانت ليست واضحة في نفسها؛ فقد كان احتِمَال حَدُوَّثٍ الاريبّاك كبيرًا. في عام 
2»؛ كان جمال الدين القاسمي (ت. 1914)» الدمشقي موطنًا والإسلاميُ 
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الحدائيّ الذي كان سَّلَفِيَ الاعتقاد"؛ يأْسَفُ أن الكثيرٌ من المحيطين بهء كانوا 
جَاجِلِينَ تمامًا بالفَرْقٍ بين السّلَفِيَ والحَلَفِ/79. 

ولم يكن جَهْلُ بَعْض ار 1 عَدم ِلْفِهم مُسْطَلَّحاتٍ العلماء؛ عاملا 
عيذ الهذا عع الثلاليفتنض المولفين من الباعكين الذيق. أتيخت له 


الفرصّة للكِتَابَةِ كثيرًا لجَمْهُورٍ وبع ار بتر دائمًا بالاكرين لفقل 
52 يوذل العاسيي ني شوريا »تراث عدا أن مذهت السلف 


ا 0 واد السانين هم المسلمُون ال الذين 
النقلة العفشلة بورفصيوا تأويل الصفات الإلهية. وهناك أُوِلّةٌ كافيّةٌ ثُنِْتٌ أنّه كان 


7 


: عم 9 المي التقليدي لهذه ما 9 ديع ذلك» وفي مناسبات 


فض لباق اليل بطق ُصْقَاضة ا يبك القار البقط. 


ففي قَصِيدَةٍ وجهَها القاسمي إلى مُنْتَقِدِيهِ للتَّسْوِيغْ لنَفْسِه؛ أجَابَ عن اتَّهامِهِ بأنه 
اضية التقيه بوه ول 1 يي بالاذعا م الأفعذ "قروا لوي 


ثمة دليل نصي على أن القاسمي وصف نفسه ب (الشافعي الأشعري الدمشقي النقشبندي 
الخالدي). في نسخه بيده لكتاب: (لطائف الأعلام في إشارات أهل الإلهام) للقاشاني» وهو 
كتاب صوفي. ولعل ذلك كان فى مرحلة سابقة على مَشْرَبه السلفى الذي عبّر عنه كما فى شعره 
الاني: ا في تأريخ تب الكقات المذكور أنه كتبه سنة (1306ه)ء وقرأه ان سيف 
محمد بن محمد الخاني الدمشقي سنة (1306- 1307ه).؛ أي أن ذلك كان قبل وفاته 
(1332ه) بنحو حمس وعشرين سنة. وقد حكى رضا فى (المنار) فى ترجمته قصة توقيف 
الشرطة إياه لما اهم أنه يتم بانج الأجكهاةوالاستدلال ويهفر الأقمة» ولذلف ذكر الأبيات 
الآتية ففى وصف مذهبه بالسلفى. وقد ذكر فى ترجمته أيضا أن من مشايخه بهجة البيطار وطاهرًا 
الجرائري ».انه اتعفاد.ستهم القرجة السلفي والعقيذة الأثرية: بئذ أن كتابه لاقاريع اللجيسية 
والمعتزلة) يشير بوضوح إلى نوع من التحرر والتسامح غير الأرثوذوكسي. (المترجمان). 

قصيدة القاسمي. جاء فيها: 

زعم التمشهنا من حاتي مذهبي يدعى الجمالي 


والشحة نهنا أفنت فق المووى' أعبوو :محتسالبي 


لناننا 


(المترجمان) 
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هذه العا أن القاسميّ اختَارَ هذا اللقبّ العقديّ لمواجَهَةٍ اتهاء متعلّقٍ بالشَّرِيعَةٍ 

الإسْلاميّةِ ومَنْمَج الفِقْو!'0. وذَّمَبَ رضا إلى أَبْعَدَ من ذلك في 200 
القصيدة عام 4 فقال إِنّْ هذهب السلف ليس ”إلا العمّل بالكتاب والسّنّة 
بلا زِيَادةٍ ولا نُقْضَانِء على الوَّجْهِ الذي كانوا يَفْهَمُونَه في الصَّدْدٍ الأولٍ»“!62, 
هذا التَّعْرِيفٌ الواسِع مُ لمذمَبٍ السَّلْفٍ كتَعْبِيرٍ شامل عن الأصالة أو :الأولية الديدة 
لريما يبدو عاديا اليوم. 5 إذا وَضِعْ في سِياقٍ الأدبيّاتِ الدينية فى مِنْتَصَفيِ 


9 


-_ 


ا من القرن العشرين؛ فإنه يَبْدُو تفسيرًا خصّوصِيًا [فقهيًا] لمفهوم 


وهناك حالَةٌ أخرى أكْثَرُ عُمُوضَاء وهي عُئْوَانُ فَرْعِيّ في خاتِمَةٍ المجلّد 
ا من مجلة المنار عام 5. جاءَ هذا العنْوَانَ الفَرْعِينُ على رَأْسِ فَقَرَتَيْن 
يَشْرِح فيهما رشيد رضا أن مجلته تروح م للاجتهاد والوّخذة الإسلامية من خلال 
العَوْدَةِ إلى القرآن والسنة. وكان هذا العنوان هو: ”مسلك المنار السافي “037 
قد يكون من المُغْري أن يُتَرجَمَ هذا العنوان إلى “برهم #/عامى :مسهلة-اه". وأن 
فْتَرِضَ أنه يؤيّدُ وجُودَ ممهُوم السلفيّة الحدائيّة (وبالتالي نُسْقِطٌ افتراضَاتنا المسبقة 


على المصادر الأوّليّة). والحويقة 5 هذا العنوان عَصِيٌ على التفسير ””. فرتها 
كانَ هذا مِثَالَا على اسيِخْدَام صِفَةٍ السلفية على نَحْرٍ غيرٍ مفاهِيميٌ» كما نَع 


هماس 


أَخْيّانًا عندّما يَصِفُ العْلَماءُ بها أشياء ليسثْ أَشْخَاصًا. فمن الطَّبَعِيَء على سبيل 


*-20 يقصد الكاتب أن رشيد رضا - كالقاسمي - استعمل مفهوم مذهب السلف هاهنا استعمالا عامًا 
يشمل المنحى الفقهي » الذي لم يكن يستعمل مفهوم مذهب السلف فيه» حيث اعتبرت المذاهب 
الأربعة معبرة عن مناهج السلف في التفقه» واختص مذهب السلف بالكلام عن طريقةٍ معينة في 
الاعتقاد.ء كما شرح المؤلف من قبل. (المترجمان) 

**" يقصد الكاتب بتلك الفقرة كلهاء وهى الفكرة الأساسية التى يعالجها هنا: أن الانتساب للسلفية 
ف :تلك المرخلة لغ يكن يقفيد نه ترجه ديق كتامل كما فى السلقية التعاضرة وبل كان يقصة ب 
في الأغلب الاستعمال العقدي الشائع عند المسلمين منذ القرون الوسطى» وكان يقصد به أحيانا 
أقل - وهو الذي وقع في كتابات المنار - نوع من الانتساب للسلف عمومّاء ولكن ليس على 
أنه منهج شامل. وقد لا يلاحظ القارئ العربي الفرق» ولكن عند الترجمة الإنكليزية يظهر 
الفرق» بين النسبة إلى السلفية كمذهب شامل» وبين السلفية بمعناها القديم العقدي أو مجرد 
الانتساب للأسلاف. وانظر التعليق الآتي. (المترجمان) 
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المثال؛ وَضْفُ أحادِيثٍ النبي ككلةٍ بأنها *”الأحاديث النبوية'“*» والرٌوَاياتٌ السَّفَهيَة 
الأخاق انين #الكذان اساي » بما يعني أنها 1 فَوأل السَلفق الصالح. وفي هذه 
الحالةء. فلا ده السلعية إلى مْهَج أو حَرَكة أو كوحه ديني. وبذلك. فإِنَ 
أَفْضَلَ تَفْسِيرٍ مَنْطْقَيّ لعو ان :رشية: وهنا هو : اطريم ة المنار السلفية“* "21*5مة1-8ه 
3 31مزوعوصة " *. وهذا التَفْسِيرٌ تدعيةبهيارة حرق كد وَضوحًا. فبَعْدَ شهْرَينِ : 
كَتَبَ رشيد رضا في ححاشيةٍ أنَّ اختِصَارَ أَسْماء الأَقْرَادٍ (التي رُبَّما كانت طويلّة 
للغاية في اللّة العربية) ”كما هي سُ المتار ابول حا للفون: إنه 
لا وجودٌ لعنْصَرٍ دينيٌ أو مفاهيميٌ في 7 تجنيب المَارِئ التفاصيل غير الضرور 0 
فلم يكن هذا رَمَدًا أو عَلَامةَ على السلفيّة ١ق‏ سم عاك تدا ان 

هذه الققراث المتكرزة أغلةة كانت الأبيسناة ولكن القاغدة لكنها كانت 
مِنْ أَغرّاض الابْتذَالٍ [الانْيسَارِ] الواسع لاسْتِعْمالٍ التسمياتٍ السلفيّةٍ في العقدين 
الأول من القرن العشرين. ولا يعني هذا إنككا أن المعتطنيدات» النشة يفكه 
مقا لاا رب ويمكنٌ أن يتغيّرٌ معناها بالتأِي مع تَغْيرِ لَعْبَةٍ اللعٍَ 
نفسها. (ولا جد 507 تَذَّكْرٍ ما أكُذَّه فتغنشتاين وأثَار خلافًا كبير] أن معد 
الكَلِمَةَ هو استِعْمالها في ج377 هلي وعد من افْتِرَاضٍِ أن مَعَانين 
البديلة التي اعْمَدْنَا عليها الآنَ كانث مُسْتَقِرَةَ ومُعْتَادةَ بالفغل في ذلك الوقتٍ. فَفِي 
َحْسَن الأَحْوَالٍ» كانت مُصْطَلَحاتُ مذهب السلف والسلفي في طَرِيقها التدريجِيّ 


سي 


يقصد الكاتب : نزهطا [74اد5ء012 1-11047107'5ه#» وليس : نزهلا 1[ه1ه5 1-14067167'5ه. بما يعني أن 
المقصود ليس النسبة إلى السلفية كمنهج شامل وتوجه ديني كامل» ولكن كمجرد صفة منتسبة 
للسلف الصالح. كينا تنب الآثار لهم. ويقال: آثار سلفية. (المترجمان). 

*”0 يتضح المراد بمراجعة عبارة رشيد رضاء حيث يقول: ”وفي الأصل: «إلى المقام العالي 
د الأميري الكبيري السيدي الملكي المخدومي العضدي الذخري المجاهدي السبقي 
توؤون ءالا تا بكي ... . إلخ» فحذفنا هذه النسب الي كما حذفنا ألقاب الأمير والدعاء له 
كلما تكن كنا في سه لمان المدلفةة تفلك الى الاعحية والنغا ةله كلما ذكن بظهر 
آنه لست شرن ونين لم تغارة العاتي: أنه الا يرد عضر ديت اتن تلك النعبة فى كلام ,رشيد 
رضا؛ ليست صحيحة. ولكن ما يبدو قريبًا من قصد الكاتب أن ذلك لا يعبر عن إشارة إلى 
حركة أو مذهب سلفي كامل». ولكن المقصود به مجرد الانتساب إلى السلف والائتساء بهم في 
ترك مثل تلك الأنساب والأوصاف والتطويل فيها. (المترجمان). 
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لفَقّدَانٍ المعْنّى العََدِيَ الضيّقِء في كَثير من الْأَخْيَّانٍ بسبّب الاستعمالات 
النّخْصِيصِيّة» وأخْيّانًا عن طَرِيقٍ الصَّدْقَةٍ أو الاشتراكء كما سَتَّرى. ولا عَجَبَ أن 
بعضّ النْشَطَاءٍ الإِسُْلامِيّين في ذلك الوقْتٍ وَاجَهُوا صُعُوبَةَ في فَهُم تلك 
الميتطاحاك: ْ 
وكذلك كان المستشرقون الذين وَاجَهُوا هذه المصطلحات في الكُتّبٍ 
المطْبَوْعَةٍ والصَّحَافةٍ غير مُتأكّدين من مَعْنَاها. ففي عام 1890., لاحَطّ الباحث 
المجري غولدتسيهر كلمة السلفي في الإصّدَارآتٍ الغرْبيّة من المصادر الإسلاميّة 
الكلاسيكية. ووجَدَ ذلك مُثِيرًا للاهِتِمَام للإِشَارَةٍ إليه في كتابه» فكتّب أن السلفيّ 
فى الدرونة القطقى كان "انين تقل اتلانه؟ بون هذ النقرية اللبيلك “أذ 
بشكل إيجابئ بمحِبِّي السَّنَةِ إلى البَحْثْ في كل مكانٍ عن الأدلَّةِ بِشِأنٍ عَاداتِ 
النبي كه وأصحابه “067 ومع أن هذا التفسيرٌ يبدو مَنْطْقيًا - لا سيما في أيامِنا 
- فقد كان متسرّعًا ولا يتمّاشَّى مع لَعَةٍ المصادر الأوَّلبَّةِ التي رَجَعَّ إليها 
غولدتسيهر. لقد ع غولهةتسيين: قلمة السلفي في سر بيتر دي جونغ عل معاءام 
8 للمسْسَّه 8 أشداء ال رخال للذهبي الوتتورة عام 3. وهو موجرٌ بامناء 
[الرجال] وألْقَابهم في العُصُور الرُسْطىء والذي - للإنْصَافٍِ - لا يُعْطِي إلا 
تَفْسِيرًا غامِضًا للمصْطلّح””0. لكنّ المصدّرّ الَثَانِيَ الذي اسْتَشَهَدَ به غولدتسيهر 
كان كد وفوا ور ترجمة العالِم الشَّافِعِيَ ابن الصّلاح (ت. 1245) في 
النْشْرّة:الألمنائية: لطيقات الححاظء الذي هو مختّصّر السّيوطي لكتَاب الذهبيّ 
الأَظوَلٍ بكثير تذكرة الحفاظ”*©. ولو كان غولدتسيهر قد رَجَمّ إلى هذا الكِتاب 
الأخيرٍ بدَلّا من مُحْتَصَرِه؛ لوقف على أن المصْطَلّحَ قد استُعْمِلَ على وَجْهٍ محدّدٍ 


1 
- النة حمر سمرت ملل 
ا 


ومُعَْادِء فقد وَصَفَ الذهبئٌ ابنَ الصلاح بقوله: *كَانَ حَسَنَ الاعتِقَادٍ 
كاف عن ا الك 1 0 

وربما لم يستَوْعِبُ غولدتسيهر الخصّوصِيّة العَقَدِيّة لكَلِمَةٍ السلفي وعلاقَيِها 
بالموْقِفٍ العقَّدِيٌ المعروف بمذهب السلف. لكنّ خظّأه ذلك لم يكن له أي 


عواقِبَ على الكِتَابَاتِ الأوروبية حول الإسلام» فلم يكن هو ولا زُمَلاوْه قد 
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ا أى استعداد د لاستخدام المصطَلّح كفِئَة تحليلية. . ومن الواضح أن كلينة 


السلفي لم تلب حاجة بين الباحثين الغربيين» على الأقل ليس بالطريفَة التي 
عرّفها بها غولدتسيهر. وبنهايَةٌ العَقَدِ الثاني من القرن الماضي؟ كان الوقتٌ قد 
حَانَ لتَضْنِيفِ جَديدِء واهتمٌّ المستشرقون مُجَدَدًا بالتسويّاتٍ السلفية. وفي هذه 
المرة جَذْبَ انتبامّهم المصدَرٌ الصناعِئٌ السلفية. 

ففِي عام 1917. أضدَرَ عبد الفتاح قتلان (ت. 1931)»: مجلة لم تستمرٌ 
طويلا بعنوان: المجلة السلفية» وقد ترجَمّها قتلان بنفيه إلى الإنكليزية إلى 6ط“ 
86016 «امزرهاءى. كما كان يَظْهَرٌ على غْلَافِها. وكانت تلك المجلة» من بيْن 
أشياء أخرى؛ بمثابّةٍ وسيلَةٍ ترويجيّة للمؤسَّمَةٍ الأمّ (المكتبة السلفية)» التي 
أسَّسَّها قتلان وصديقه ونسيبّه محبٌ الدين الخطيب (ت. 1969) في القاهرة عام 
9. وكان محبٌ الدين الخطيب قد تَتَلْمَذْ على جمال الدين القاسمي في 
ذمكق + :قبل أن يُهَاجَر إلى القاهرة وييداً فيها حياته المِهْنِيةَ في الصحَافَة ونشر 
الكت .ويالمجلة العانية ار أن قتلان كان يأْمَل في إِحَّْاءِ أَنْقِطَةٍ المكتَبَةٍ 
السلفة ٠‏ في 00 كان محبٌ الدين الخطيب خارج البلاد لفترَة ة مؤقَنّة. فكانت 
وسيلة للوصّولٍ إلى مَزِيدٍ من الجُمْهورٍ وكا بت تو اد في الوقتٍ نفسه دخلا إضائيًا 
عن طريق نر مخقوطات محندز وهر ذلك من الكتابات باللغة العربية» وكان 
مُعْظْمُها حول اللكويانث والأدَبِ وعِلْم المَلك. 

ومع كويها لم تستَمرّ سوى عامين؛ فقد لَعِبَتْ تلك المجلة دَوْرًَا مهما في 
نَشْرٍ كلمةٍ السلفية في خارّج البلاد. ففي باريس؛ وصّل العددٌ الأوَّلُ من مجلة 
السلفية إلى مكْتّبٍ المجلة الرَائِدَةِ "مجلة العالم الإسلامي عفدم دل عندعه 
“1 التي كان اليستشرىق الفرنسي لويشن ما سيتتؤن أحد كُتَابها 
الرئيسين. وفي العٌقد السابق» كان ماسينيون قد اشْتَرَكُ في مَجْمّوعَةٍ وَاسِعَةٍ من 
المجلات العربية» من أجل تَقْدِيم مَرَاجَعَاتِ للأَدَبِيَاتِ الْعَرَبِيَةَ يه إلى القُرَاء 
افر مهمه تَخلِيل البحدة السيلفية: أوكلت إلى مِستَشْرِقٍ آخرّ وهو 
لوسيان بوقا 8010924 «عأعناء1[» الذي تأمّل كنبا عام 8 في هذا المنهج 
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الالنقافة. و المتانير لون المعلة القالش اليو لل ومع ذلك» فمن الواضح 
أذ بوقا لم يكن يَفْهَمُ مَعْنَى عُنوانٍ المجلة: "باللا المرية ولخي ارج 
الادكليرية, نونظ لأن عنوان المعلة كان منتنا ناتغل العَرَبي سَلْفَ (أي 
تقدّم)؛ فقد تَرّجَمَ نوفا [غتوان] .الحددة السلفية تر جم شادحة إلى “المجلة 
ال جعِيّة عاناعع0و0ناء: عراوعظ هآ 2 . ومع خَبْرَتهِ بالحرككات وَالْأَفْكَارٍ الإسلامية 
المعاصرة؛ لم يميِّرْ بوثا هذا المطْطَلّحَ غيْرَ المألوفٍ كَمَقْهُوم دينئ. فلم يكن 
بح نلك محر ذا بال لد ْ 

وكأنّه كان يَأمل في تَصْحِيح هذا الحَطَأْ العفُوِيٌ؛ فقد تَتَاوَلَ ماسينيون هذه 
اتعسآلة قَوْرَ عَوْدَيْه إلى باريس -عاء :1919:.(كان عاسيتيون: ضَايِطًا بالإضّاكة إلى 
كُوّنِه واحنا: وقد عمل مسْتَشارًا لجورج بيكو )م16 وعع0601 » المفوّض الفرنسي 
السَّامِي في سوريا وفلسطين» من عام 1917 إلى 1919). لكنّ التفسيراتٍ التي 
نَدّمّها في مجلة العالم الإسلامي تبيّن أنها كانت مُسَذْلَة فقد ذَّهَبَ ماسينيون إلى 
أن السلفية كانت حرَكَةً فِكريّة ظهّرتْ في أوائل القرن التاسع عشر في الهندء في 
عَهْدِ السيد أحمد بريلوي 1«اء:83 لقصطخ 4نررة5 [أحمد بن عرفان] (ت. 
2.1 وكان صِدَّيق حسن خان (ت. 1890)» مُوَسّسَ حركة 5 الحديث؛ قد 
أَعَادَ نَشْرَ أَفْكَارِهِ لاحِقّاء و””من هُناء انْتَسَرَتْ [الحركة السلفية] من خلال جمال 
الدين الأفغاني والشيخ [محمد] عبده؛ ورسَّحَتُ نَمسّها في بغداد ودمشق 
والقاهرة» وحتى في المغرب وجاوة“”7. لكنّ ذلك لم يكن سِوَّى تَرْقِيع أو 
ارْتَجَالٍ مَمَاهِيمئَ. فلم يَنْقِلَ ماسينيون التَارِيحَ والمعْتّى الأصلِيّيّن لمفهوم إسلاميّ 
قائم بالفعل. بل كان سس لفِكَقٍ جديدة» بِوَضْع الحقائق التارييفية: المعاحة إلى 
جَانْبِ الملاحظات لإنتَاج أ أَدَاةٍ تحليليّةِ تبْدُو ذاتَ مِضْدَاقِيّةِ وهناك دليل واضِحٌ 
على | نكال ابعر اوور آله 3 انط على للق ل 11لا ضاف رفت 
طويل. فبَيْنَ عامَئ 1920 و1925. أَسْقَطَ ماسينيون الإِشَارَةَ إلى كلّ من الهند 
الاستعمارية وأوائل القرن التاسع عشرء ورَبَطَ كلمة السلفية بالأفغاني ومحمد 
عبده. وكان يعرف هذا المصطلّحَ أحيانًا بأنّهم مَجَمُوعَةَ من النَّاشِطِين المسلمين 
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الذين دَعَوْا إلى الإصلاح الحدائي» وأحيانًا أخرى أنّها حَرَكةٌ حَدَائِيّةٌ إسلاميّة 
عابرة للأَوَطان» ايت في أواخر القرن التاسع عشر 


وعلى الرهْم من أن الطريقة التي فكر بها ماسينيون ستظل مُبِهَمَة على 
الأرْجَح - فلا المصادر العامة رولا الخاصّة ع لنا بِمَعْرفةٍ 3 كيف ولماذا وصّل 
إلى هذا الاستنتاج ك4 افإن القوافة تكنير إلى أن ظعو الفلة السلقة فلن 
المشْهَدٍ الأوروبي كان بمثابّةٍ الحافِز في تَأْسِيسِهِ لمصطلّح السلفية كَرَكَةٍ إضْلاح 
إسلاني جداكةاثتى :ذلك الرقك» كان فاسهوة جر در رز تدرس 1 يخول 
الصحافة العربيّة» وكان قد أَلْقَاهَا لأوَّلٍ مرَةٍ في كُلَيّةِ فرنسا في باريس في خريف 
عام 1919 ومن الواضح أنّه كان مُهْتَمًا بِصِبَاءَةِ تَصْنِيفٍ يَسْمَحُ له بِالتَّمْيِيزٍ بين 
تعر رانك الوما تمن وغيرهم من الإصلاحيين والصَّحَفِيّين اليل 6 فكان 
لديه ذلك الحدس أن عتوان المحلة السلفية له صِلَةٌ محتَمَلَة بدِرَاسَةٍ الإضلاح 
الإسلامي. وسواءٌ أكان درك هَشَاسَْة ارتجاله المفاهيميٌ أم #5 فقن لاخط أن 
كلمة السلفية ربما تَُونْ بمثابةٍ فِتَةِ تحليليّة للحَرَكَةٍ العَقْلَانِيةِ: مُقَابل - النصيّة. 
التي تحمل بَضْمَةَ محمد عبده وتأئِيّره» والتي احتار المستشرقون في تسميّتها 
باشع مُنَاسِبٍ. فقد كان البعض أَظَلَقَ عليها “العام النعرية مووهندوها يانه 
لم تكن م معْمَرِليّة بالكامل ولا وَهَابِيةَ لكام ويقَتَّرِبٌ هذا من تَوْصِيف ماسينيون 
لما أَسْمَاءٌ باذ دناه والسلفي عانة تقدَمِيٌّ لكنه” شِبْه وهابي "للعو 
أطقططة/4”"1. وفي ذلك الوقت» حتَّى غولدتسيهر كان يعني مق أجل الووضول 
إلى تسية قاض وفي كِتَابَ عه عام 1919؛ اخْبَارَ مُضْطلحَ 5 الثقاضة 
لتعاطحططة الا لدعدكلدى للإِشَارَةٍ إلى المدرسة الفْكريّة لكل من محمل عبذه ورشيد 
رضا. 

ذلك الحدْسنٌ لدى ماسينيوث؛ ومَهْمَا كان مُحِْتًا فيه؛ يُشيرُ إلى أنّ لديه 
بعض الأَلْمَةٍ مع الْأَلْقَابِ السلفية. ففي عام 1908. سَائَرَ إلى العراق العثمانية: 
وتعرّف إلى العْلَمَاءِ السلفيين مِثل محمود شكري الألوسي (ت. 1924) وابن 
عمه الحاج علي الألوسي (ت. 1922)». وهما ابن نعمان الألوسي وابن أخيه. 
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على الترتيب. ودرّمنَ ماسينيون الإسلامٌ والمجتمعاتٍ الإسلاميّةَ مَعَهُما في بغدادء 
وَاستَمّرٌ فى مُرَاسَلَاتِهِ مَعَهما. كما رَاسَلَ جمالَ الدين القاسميّ في دمشق» وهو 
صَدِيقٌ محمود شكري الألوسيء. وكان [ماسينيون] أيضًا على عِلّْم نَامّ بعلاقَةٍ 
الالومكين مع كان الإظلاعتيج الاعرين» مكل رابيد رضنا وصدرق حسين 
خان”©. باختِصّارء كان ماسينيون قد احْتَكٌ بِدَائِرَةٍ من العُلَّماءِ المسلمين الذين 
اتكاوا مصطاحٌ السلفي» ولم يكن على عِلْم فقَظ بِالرَّوَابطٍ بين هؤلاء الأفرادٍ, 
بل كان يَعْلَمُ أَنْسَابَهم الفِكرِية كدلك وعدن انك البيدنة لسية ادا 
الباجثين في الغَرْبِء يبدو أنه قَمَرَ إلى ِلك الاستنتاجاتٍ وأسَّسَ لسَرْدِييهِ الخاصّة 
للسلفية» عَنْ طريقٍ رَبْطه غير المبرّرٍ بين تلك الكلِمَة» وَعَدَدٍ من المضلحين 
الإسلاميين» وأفكارهم. 


وعلى أيَّةِ حَالٍ؛ لم تكن استنتاجات ماسينيون مما يمكنُ الدفاع عنه. فإنه 
لم يقدّمْ أي دليل مَلْمُوسٍ على وجُودٍ أي حرَكَةٍ إسلاميّةٍ كانت تُسمّى السلفية في 
أواخِر القرن التاسع عدي وَل يتمكن أى أخد مق البرهنة على .هذا بحت الآن: 
ومن المؤكّد أن الأفغانيّ ومحمد عبده لم يدَعِيَا تلك النسبة لأنفسهماء كاله 
يَذكُرَا لا تَصْرِيحًا ؤلذ تلويها أن الافيلةحتن الحداقون القين الكنوا من حناة 
السلف وإِنجَارَاتِهم كانوا يُسمّون بالسلفيين. فعلى العَكس من ذلك؛ كان محمد 
عبده يَفْهَمٌ المعْنّى المُني لهذا المصطلح. ففي عام 1902» وقبل وَفَاتِه بثلاث 
سنوات؛ أشارَ إشارة نادرة إلى السلفيين في صفْحَاتٍ مجلة المتار. ولم يَنْيِبٌ 
كما لم يُشِر إلى أن السلفيين كانوا من أَنْصَارٍ اتََجَاهِهِ للإصلاح 
الإسلامي. لكنه تحدّث عن أنهم من المسلمين اناي دون بن 
الآشاف : فيا يَتَعلكٌ بالعقيدة. ومن أشدٌّ ما يَلِْتُ النَظْرَ فى هذه الفقرة» أن 
محمد عبده لم يكن يتوَقُعُ أن يكونّ قُرَاؤْه على عِلْمٍ بِمَنْ يكُونَ هؤلاء السلفيون. 
قد كانت هدو الكلما غريا ينا ككل الأن تتقلت تاه عض اللاض :المت ركين 
في مجلة المنارء فرأى محمد عبده أنّه من المُفِيدٍ أن يشْرَحَ بين فَوْسَيْنَ أن 
الملفنين .هي *“اللجذون يعقوة النل 7 
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تَقَدِيم ماسينيون لرشيد رضا عام 1925 باعيِبَاره القائد 0 00 
العلية الذي اسهد مهي غنزة > كان اننا لكيه 9711 "فين القخم ا 
رضا كان يقدم نفسّه على أنه الوَرِيتُ الفْكري للأفغاني ومحمد عبده. لكنَّه خلاقًا 
لتَلْمِيِحَاتِ ماسينيون» لم يسْتَعْمِل كلمّةَ السلفية كمُرَادِفِ للإصلاح المعتدل» كما 
الال سكنيل التسميات السلفيّةَ لتَمْييزٍ ذئة إِضْلَاحِيَّةِ أو حب أو مدرسة فكرية 
- لهذيّن الرجُلَيْن”””. فبالئّسْبَةٍ لرشيد رضا ومحمد عبده وأتباعهما؛ ظلّت كَلِمَةُ 
الإصلاح هي الكَلِمّة الرئيسّةء والرايّة الحقيقيّة لحركتهم. وقد استَخدَمُوا هذه 
الكَلِمَةَ بمعْنى شامل لا يقْتَصِرٌ على الإصلاح الديني فحسبء بل أيضًا الإضلاح 
الاجتماعي والتعليمي والسياسي والحضاري: 


ولأاشنك أنهنن كانوا على عِلْم بأنَّ هذا المصْطَلحَ عام وهذا هو السَبَبٌ 

في أنَّهِم غَالبًا ما كانوا أمكازوف إلى كان ميديم فكما أُوْضَحَ رشيد رضا في 
عام 4: فمسه تجسمنى الإصادح ومفهومه واسِعء وهو يخْتَلِف باختلافي الرَّمَانِ 
يت وفلف ايضيا من فَرْدٍ لآخَرَ. وفي الواقِعء كان بَعْض 
لكين المنترلين رن قن العقيةة الشلنكة وعامة البرنا معي الاضلاعة 
مُتَعدّدٍ الأَوْجْهِ. وكان رَئيسٌ هؤلاء القاسمىّ» ومحمود شكري الألوسي» ورشيد 
رضا أيضًا إلى حَدَّ ما منذ 1905 فصاعِدًا (كانوا جميعًا يُشِيرون إلى أنفسهم 
كبلفين فى اللعيفات): لكنّ آخرين غيرهم كانت لديهم تصوّراتٌ عقدِيّة مخْتَلِفَة 
ولم يمْنَعْهُم هذا من الْانْيمَاء إلى نَفْس الحَرَكَةٍ الإِصْلَاجِيَّةِ المعتدلة”'”. ويمكن 
للمرْءِ أن يقولَ إن محمد عبده: على سبيل المثال؛ لم يكن قتعا لنشهي عقدرا 
بعييه. لكنه ركز بدلا من ذلك على صَرُورَة تَْرِيرٍ العَقْل من القَّيُودٍ العَقَدِيَء 
وضَمَانٍ التَّوافْق بين 7 المعتقّدَاتٍ الدينيّةِ والعَقلء ل على حِسَّابٍ المعْنّى 
الخروة للتضوض :ادرو أن ميوتلا فد ونيو السافرين كا ولو رقا أذ 
يبّرِزوه في صُورَةٍ ا 5 الحنْبَلِيَ؛ فإن حُجَبَهم في كثير من الأَحْيَّانٍ 


وفي عام 01906 بَذَلَ جمال الدين القاسمي قُصَارَى جُهْدِه ليُظَمْيْنَ السلفء 
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العراقي عبد العزيز السناني, الذي كان مُتَشَكُكا في التَرّام محمد عبده بعقِيدَةٍ 
السلف. وكان يتَسَاءَلُء الَبْسَتُ دَعُْوى محمد عبده أن العقل مُقَدٌمُ على النْقْلِ عند 
التعارْض ؛ نَاقِض الأرثوذوكسية النَيْميّة؟ في الواقع. نعم. لكنّ القاسمي أصرَّ في 
على ألا ”الْأَسَْاةُ المرحوم - وإن كان يجري في كلامه أخيانا على فَوَاعَدَ 
النُطَّار والمتكلّمِين ويُِدَافِعُ بها - فهو لم يخْرُجٌ عن حُبّْهِ للسلف واعتقاده 
بمشربهم“”*. وفي مُحَاوَلةٍ لدَعُْم هذه الدَعْوَى المتردٌدَةِ؛ حكى القاسمئٌ محادثة 
خامة ب اده وبين ان عندما زَّارَ القاهرة. عام 1903 على أَعْلَّبِ 
الظَنَّ. في دق الأسيتات: عندما أشارٌ القاسمئٌ إلى أن الطريقة السَّلَفِيةَ هي 
الأضيوت) اعد ال انرا متعم اعنلة يُوَافِقُ فى صَمْتٍ. لكنّ إيماءة 
مَرْعُومَة للْمُوَافَقَةَ لا يه َعْتَبَرُ دللا قويًا. 

وعانى رشيد رضا أيضًا في تَضوير أَسْتَاذِهِ كأَحَدٍ أَبْطال الاعتِقّاد السلفي. 
ففى عام 1928؛ أعْلَّنَ هو أيضًا أن محمد عبده كان سِلَفِيَ العقيدة» على أنه 
كَانَ يَسْبِقُ إلى فَهُْمِه في بَعْضٍ الضَّفَاتٍ ما جَرَى عليه الأشعريّةُ - وهي العِبَارَه 
التي عَرَّرَتْ فقط الانْطِبَاعَ أنَّ محمد عبده كان مُفَكُرًا إسلاييًا خُرَّاء ولم يكن من 
أَنْصَارٍ هذهب السلف””©. كما كشفت التَعْلِيقَاتُ التي كتبها رشيد رضا على 
رسالة التوحيد الشّهيرة ة لمحمد عبده عن عَدْمْ ازفاح ممادل. فقد كتب محمل عبدله 
فقرة اتن قنها على أبن اتحين الأشعرى رك 0ل لك مقا 
نين السلف والخلف» فاضّات رشيد.رضا حائنية يذكر فيها القَرَاءَ أن الأشغري 
تَرَاجَعَ عن مَذْهَبِه وتبنّى الاعتقادَ الحنبليَ تمامًا في نِهّاية حَيَّاتِ. كما أشارَ رشيد 
رضا إلى الاهمبًة يه التَارِيحْية لابن تيمية ودَوْرِه في نَصْرَةٍ مذهب السلف على علم 
الكلامء وهو العْنْصُرٌ الرَئِيسٌ في العقيدة السلفية الذي لم يَذْكُرْه محمد عبده”6. 
ولا شاك أن أنْبَاعَ محمد عبده من السلفيين وتُحِبّيه كانوا يَعْتَبرونَهُ مُضْلِحًا 
عَظيمّاء ولكن كان لديْهم تَحَفُطَاتٌ واضِحَةٌ حول وجِهَاتٍ نَظرِهِ العقدية(”6. 
ودَغوّى دكات واجِدًا منهم كانت دائمًا 15 شاقة. 


باختصار. لم يكن جَحِيعْ الإضصْلاحيّين المعتدلين من السلفيين» ولا كان 
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جَمِيعُ السلفيين من الإصلاحيِّين المعتدلين. وما حَدَتَ في عام 1919 هو أن 
ل فَشِلَ في تَحْقِيقٍ هذا الفارقء وأَحْطَأ في استِخْدَامه لَقَبَا سنا عقديا 
للإِشَارَةٍ إلى حرَكَةٍ ِضْلاجية . ومع أن مِثْلَ هذا الارتِبَاكِ مفهومٌ في ضَوْءِ شهْرَةٍ 
التسمياتٍ السلفيةٍ وتَعْمِيوها في أوائل القرن العشرين؛ فإِنّ ماسينيون تصرّف 

بحريّة كبيرة في معنى السلفية. ولهذا السَبّبء قلا جَذْوَى من مُحَاولَةِ إيجَادٍ 
الميكرَات للدفاع عن اذه الفَصُورِ التَارِيخيَ في دَعَاوِيه. فلا أَحَدَ يُنْكرُء على 
سي اليخاة اد ركسية وفنا كان معطا سان السارع وان السستلجية 
المعاصرين إذا اتَبَعوا السلفء. على حدٌ قَوْلِهِ؛ِ فسيكوثون عَفقْلَانِيّين ومَرِنِين 
وأَفْوِيَاء ومُتّحِدِين. وهذه الرؤيَّة تُمَسّْرُ لماذا احْنَوَتٍ الْأَغْدَادُ الأولى من مجلة 
المنار على مَقَالَاتِ قَصِيرَةٍ مُخَصَّصَّةٍ لإِنْجَارَاتٍِ السَلْفٍ الصَالِحء بَذْءَا من 
السَّيّاسَاتٍِ التَّاجِحَة للخُلَفَاء الراشدين» وانتهاءً بالحمّلّاتِ العَسْكَرية لعمرو بن 
العاص (ت. 671).» القَائِدٍ المسلم الذي قَادَ فَنْحَ مصر”*'. وبهذه الطريقَّة» سَارَ 
رشيد رضا على خَطَى الأفغاني وعبدهء اللذيّن سبَّقَ أنْ دَعَوَا المسلمين إلى 
معْرقّة المزيدٍ عن سُلُوكِ السلف الصالحء ودَهَبَا إلى أن مَنْ وَمَّف على حَبَا 
السلف» فلنْ يَعْجَرّ عن رُؤْيَةٍ فُضْلٍ العَمَلٍ وإِمْكَانِية لكب مع تفثر ازوف 
واتَمَّقَ جَمِيعُ هؤلاء الإصلاحيين أنّ السلف الصالِحَ» بِعَضٌ النّطَرِ عن تَعْرِيفِهم؛ 
كانو ا يمثلون اللمودح الكامِل للإسلام. فالكن د ا منهم حَطَا خطوة اهيف ة 


يذغي أن نمودْجَهم من الإضلاح المعتدِلٍ كان دن بالسلفيةء أو أن اتقيار 


هذا الإضلاح كانوا يُسَمُوْنَ والشلفيين :وإنها كان هاششبر نهو أرلعفين فعل 
ذلك. ولذلك. فالحقيقة التي ع الإشارة 0 أن عبذه ورضا كانا مختلفين 


حول مَنْ هم هؤلاء السلف - وإنك كانت حقيقة ِ تَسْتَحِقّ الاهتمامً - فَلَيْسَتْ ذَاتَ 
صِلَةٍ بالتاريخ المفاهيمىٌ للسّلفيّة. 

وبالئكل »قل ينكة أن يكون عُنُوان ذاو الشر المكتية السسلقة» بولا الميحلة 
السلفية - دليلًا على أنَّ استنتاجاتٍ ماسينيون كانت مَوْضُوعيةً. ففي عام 21909 
لج دكن د نَسْمِيَة الخطيب وقتلان لمكتبتهما على اسم حَرَكة معيِّتَوَء ولا اخبَارَ 
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الرجللان تلك التسمية لصِناعَةَ ار جديدٍ للحَرَكَةٍ الإسلاميّة الحدائيّة. فوفقًا لما 
ذكَره الخطيت». جَاءَث فكرَةٌ 7 لشفي الفكدة السلفة من د وه وهو طاهر 
الجزائري (ت. 1920). العالِمُ السَلَفِء والصديقٌ المقرَّبُ من القاسميء وكان 
.قد هَاجَرَ إلى القاهرة كذلك. كان لدى الجزائري تقديرٌ كَبِيرٌ لِعَقِيدَةٍ السَّلَفٍ 
وكرّس حيائّه لإخْيّائهاء لدَرَجَةٍ أنّه نَصَحّ الخطيب وقتلان بتسوية المكتّبَةٍ بالمكتبة 
السلفيّة”©. ومع ذلكء فلم يَكُنْ هذان الشَّابَانٍ العِصَامِيَانِ (لو افْتَرَضْنَا أنّهما 
كغَيْرِهُما ممن ذكر القاسمي أنهم لا يَمَهَمُونَ مَعْنَى السلفية) يَنْوِيَانٍ أن يَفْتَصِرًا 
على [نشر] الكِتَابَاتٍ العَقَدِيّةِ وَحَدَها. فقد كانوا يعون ويَظبَعُون + جَمِيعَ أَنْوَاع 
الكُثْبِ التي لا عَلاقَةَ لها بعقيدَةٍ السَّلَفِهِ بل ولا عَلاقةً ؟ لها بالإشلام يان 
فببساطظة. كان الخطيب وقتلان مَهْتَمَانِ بكسب الْعَيشٍ وتَجَدْبِ الإفلاس» له 
بِالتّطابُق بين مَشْرُوعِهما التَّجَارِيُ والاشم الذي تَحْمِله مكتبَتّهماء وهو الأمر 
الذى الم بقتتابية لعكنانا كينا على ١‏ 159 آي كر واي أثات ب شيُوع ظ 
النّسْمِياتٍ السّلَفِيّة أكثر مِنْ جمِيعٍ المضلحين مِمَّنْ سَبَقُوهما فهو اه ذق اغوي 
لكثهالا يليت دوق أن السلفية كانت * شِعَارًا لحركة الإضلاح. ولا أن طبيعّة هذه 
م التي تُسمّى بالسلفية وتَطُوٌرها - وهذا أكْثَرُ خطأ من سابقه - يَمْكِنْ أن 
تُسْتَقَى من نَوْعِيّةٍ الكْتْبِ التي نَشَّرّها الخطيب وقتلان في سُوقٍ النَشْرا"6. 

ومع ذلك. ورعَمّ جَمِيع أَوْجُهِ القّصُورٍ الواقِعِيّةِ والمفاهيميّة؛ فقدُ أَنْبَتَ 
الْنِيفٌ السَدِيدٌ لماسينيون أنه كان مُرِيحًا للغاية بحيْتُ لا يُمكِنْ تَجَاهُله. فقد 
وكنع لكك مين للحتي والتلباء المقارية اننا فكت للك غك روا كينا أهرا 
مُسَلَّمَا به. ففي عام 1921؛ كرّرَ الكاتِبُ المتخرّجٌ في جامعة هارفارد لوثروب 
ستودارد 56000254 مهعط)ه1 إِشَارَةَ ماسينيون إلى السلفية. ورَّادَ في إِسَاءَةٍ 
أو يلهاء ذ في العالم الجديد الإسلام سححاكا .0 11و لا وعلل عوك الذي أُصْبَحَ من 
أَكْثّرٍ الكُبُبٍ مَبِيعًا في الشَّرْقٍ الأوْسَطٍ بمجرّدٍ أن تُرْجِمَ إلى اللغةٍ العربية”7'. وفي 
عام سن فحلا العالم الإسلامي 8/0814 سعلوه]2 ع50 التابعة لكلية 
هارتفورد 112:16054 الإكليركية مقالا نشرئه مجلة العالم الإسلامي ذلك عناحعظ8 


نكنم علدو اذَّعَى ماسينيون فى ذلك المقال أن "المعو لمي المعروفين 


إهزها! 


بالسلفيين'“ كانوا أَنْبَاعَ الأفغاني””©. وبِالإِضّافَةٍ إلى البلجيكي اليسوعي هنري 
ين 8-595 116311 . فقد كان هنري لااوست ]1.2015 116211 أَكْثَرَ الواعتثية 
مَسْؤُولِيَة عن انتِسَارٍ نظَرِيّاتِ ماسينيون في الفرنسية. وفي مَقَالِهِ الرئيس المنشور 
عام 1932. قدَّم لاوست اسْمَ السلفية وأَسْنَدَ إِطَارَه المفاهيمي بِأكْمَلِهِ على 
افْتِرَاضٍ ماسينيون أنَّ السلفية كانت شِعَارًا أَسَّسَهُ الأَفْغَاننُ ومحمد عبده ومجموعة 
مرخ الحدائيين الإشلامئين الذين دَعَوا إلى بَرنَامج إِضْلا حي محَعَدّدٍ الأوجه. 
ويوضح السَطْر الافيتاجي في المقال إلى أي مذى كان لاوست يَنْطَلِقٌ من هذه 
المقدَّمّاتٍ الضَّعِيفَةِ: ”نحن نَعْلْمُ كيف أسَّسٌ جمال الدين الأفغاني ب 
محمد عبدهء عام 1883 [كذا]ء في باريس. حِزبًا إصلاحيًا يحمل عُنْوان 
السلفية كشِعَارٍ له والعروة اليثتي ل ل ل لا 
في أن هذه العيارة كادية بروج لخن لوست اسْعَشْهَة ملاخظات ماسيشون 
لعام 1919 كَمَصْدَرٍ عبن لهالل ارماك 


ومع وَزْن التَمَلِيدِ الأكاديويّ» أَصْبَحَ من السَّهْل على نحو مُتَرَايدٍ تَكْرَارٌ هذه 


المعتقدات الخاطئةء. كما لو كانت حَفَائِقٌ مَؤكُدَةٌ وعتذما اعَتَمّدَ السير هاملتون 

غب 0100 «هخ1نمة11 على مَمَالٍ لاوست في كِتَابه شديد التَأَئِيرِ: الاتجاهات 
المعاصرة في الإسلام صنداكآ هذ 7:45 710068 المنشور عام 1947؛ انتقلّت 
الأفكارٌ نفسّها لتَغْرُوَ الدَّرَاسَاتِ الناطِقَةٍ بالإنكليزية'*6©. ثم وجَدَتْ تَصْنِيمَاتُ 
ماسينيون طَريقها إلى الدراسّات الالمانيّة: والهولدَية ا نيه والإيطاليّة 
بل حتَّى الكتابات العربية» من خلال سِلْسِلَةٍ من الأكاديميين الذين يَثِقّ بَعْضْهِمِ 
في بعض. ومن الأَمْثِلَةٍ على ذلك كنات الْبَاحِثٍ المصري محمد البهيَّ عن 
الفِكر الإسلامِئَ الحديثٍ (المنشور عام 1957).: الذي نَاقَشَ فيه ما يُسَمَّى 
بالحركة السلفية لمحمد عبده ورشيد رضاء اعيِمَادًا على كِتَاب غب'6. وكذلك 
المُعْجَم العَرَبِي لهانز وير مطه/1 81205 (في نُسْحَتِه لماه الآلياتية وكدلك 
المترجَمّةٍ إلى الإنكليزية)» الذي عرّف السلفية على أنّها حَرَكَةٌ إِصلاحِيَّةٌ إِسْلَامِيَه 
أستها مكيل عيدة: 
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وعلى مر الزّمَنِ؛ لم يُشَكك الباحُِون الذين لَاحَطُوا التناقضاتٍ فيما يُسَمَى 
بالاتجاء ال وي النَصْنِيفٍِ الذي يستخدِمُوته ولا في سَلَامَةٍ 
امار ال د تقول إن النطلفة كانت لما على 1925 لاني مقع 55 إلا وح 
لكنهم بدلا فخ ذلك.عدلوا عن سْرونة ماسينيون لتلائِمَ الحقائِقٌ الجديدةً» فادَّعَوًا 
غلى ميل المنال» أن "سلف جديدة " أكثر” تَنظيمًا واكك محافظة يرف فى 
المعشر ناته أو :أن .ركيد وفنا كان في الوَاقِعٍ هو المؤسْيُ الحقيقئٌ للحَرَكَةِ 
السلفة. 3 ذلك. فهذه الأسْكَالُ الحكتانة كانت هش كالافتراضات المفاهيمية 


التي بنِيّتْ عليها. ومنذ عام 1919؛ كانت كل المحَاوّلاتِ لِتَذَقِيقٍ التَضْنِيِفِ 


الأَصْلِيَ لماسينيون؛ تُعَانِي من التَّبِعَاتِ المحثُومَةِ لثَرْكِ بَعْض مُشْكِلَاتها الرئيسَةٍ 
دون فكاءلت 


لماذا ت, تبنى الكثير من الإصلاحيين المعتدلين العقبدة السلفية؟ 


على الرّعُم من أن لِفِكْرَةٍ الإصلاح تاريخًا طويلا في الفِكْرٍ الإسلامي؛ فإِنَ 
تحدياتٍ العَضْرٍ الحديث أَنَارَتْ حَثْما أَسْيْلةَ ومخاوف ومظّالمَ جَديدةً. وأَجْبّر 
الكاي البش دك للتورة العِلْمِيَةٍ وللنَّنُويرٍ جميعَ العُلَّماءِ على وَضع الفونهم في 
مُوَاجَهَةٍ المظاهر التكنولوجيّة وَالمَلْسَفِيّةِ للحَدَائَةِ. ففضّل بعضهم أنْ يتجَامَلَ أو أن 
كر من هل التهدنات المقامز ت«زذقت إلى أن "اللي التتى البذا ع 600 
كان يمَثل أكفو مراخل الككاتات الاتبلايية دفة: ولا يَجْرُؤ على البقادة إلا 
الحيرة بوونها لهؤلاء العلماء :لايد ره إن مُسَاءَلَةَ الوَضُع الديني الراهِن 
(الذي كان يَنْتَسِبُ فيه العُلَّماءُ إلى أحَدٍ المذاهب الفِفْهِيّةِ [الأربعة]ء ويتبنّوْن إِمّا 
العقيدَةَ الأشعريّة وإمّا الماتريديّة» ويتَبِعُونَ التَعَالِيمَ الصُوفِيّة) لنْ يُؤَدْيَ بمُجْتَمَع 
المؤمنين إِلّا إلى مُوَاجَهَةِ صْعُوباتِ خطيرةٍ وغيْرٍ ضَروريّةٍ. لكنّ الإصلاحيين 
المعتدلين في أواخر القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين خالفوا ذلك. فقد 
اغْتَقَدُوا أنَّ هذا التقليدَ السنئ المتأخْرَ كان مَصْدَرًا للضَّعْفٍِ: فهو عتيقٌ ومتحَجرٌ 
اه للغاية ا للمسَلِم العادي. واعتيردا أنه عقبة تمنع م المسلمية من تحقيق 
الدينامية والمستوى الحضاري الذي تعر في هذا العالم. 


1537 


ومع ذلك. ففِي أوائِلٍ القرن العشرين ضِ تحذي 7 الديني الرَّامِنٍ 
وتُويض صِحََةٍ التقليدٍ السنيّ المتأخر ؛ مُهِمَّةَ صَعْبَة. . ولِتَحْقِيقٍ هذا الهدّفٍء كان 
املع ون سيك دون ملت الي داه ران موت زتسفل الأذوانت وَالأَفْكَارٍ 
النَقَدِيّةِ للتَنُويرٍ*» مادَامَتُ تَعْكِسٌ المفاهيمَ الموجٌودَة مُسْبَقَا في الفِكر الإسلامي. 
ولا يَعِْي هذا أنْهم كانوا مُتَلْقَينَ سَلْييين بَدَلَا من أن يكونوا فاعِلِين نَشِطِينء كينا 
لا يَعَنِي أن الإضلاح الإسلاميّ الحديث كان مُجَرَدَ نيتاج للفكر العَرْبي. لكنّ 
المقصود هو أن الإضلاحين المعتدلين الْكَرَظوا بسكل حَاسِمٍ مع أَفْكَارٍ التَنُويٍ 
على نَحُو مُْبَاشِرٍ أو غيْرٍ مُبَاشِرِء ويذلكه تَميْروا عن الإِصْلاجِيّين الإسلاميين ما 
د الحصر الحيت: غاى سعييل المقال 0 دن ا 0 
ادن ودعوثهم إلى الاجتهاد المستقّل في المسائل الفِقَهيّةٍ ريا على أنه 
مُحَاوَلة لإِبْطَالٍ السَُلْطَةَ 0 بُنِي على أسَّاسِها التقليد السنئٌ المتأخر. ومن خلال 
8 المسلميق إلى لكر التَعْلِيم التَّلْقِين والحِمْظِء وإلى التَفْكِيرٍ النْقْدِي 
في النْصُوص التَأسِيسيةِ بَدلُا من الاغْيِمَادٍ على المصّاور انان 420 كانو1 املون 
في تَوْفِيرٍ المساحة لأفكار أكثرٌَ عقلانية ثم في نِهَايةٍ المطاف؛ لتَعْزِيزٍ التَغْيبرٍ 
الحباية الاجتماعي. وقد كان كبارٌ الإِصلاحِيّين المعتّدِلين على إِلْمَام كَافِ 
ِالإِنْجَارَاتِ ا 0 بين التقدّم ايام والاجتماعيّ 
والاقتصاديّ في المجتمّعَاتِ ا ا العَقْلَانة المنطقِيّة في التَّنْوِيرٍ 
2 نَفْسَّه على الأمة: فلا أَمَلَ للمسلمين في اسْتَعَادَةٍ 
عَظمَتِهِم دُونَ كَسْرٍ سَلاسِل اله لتَّفْلِيدٍ أو بَعْضِها على الأقلء وتَعْزِيزٍ التَمكير 

العَقْلَانِيَ في الإطَارٍ الإِسْلَامِيٌ 
وفي الوالت نفسِهء لم يَرْعْبِ الإضلا- حيون المعتدارن في أنْ يحرج هذا 


الحد العَقْلَاني في مشروعِهم عن السَيَطَرَة 1 مناقشات لا نهاية لها. فمع 
تادهم أن الاستجابّةً للتحدياتٍ التي فَرَضَْهَا الحداثّة الغربيّة كانت َم قَدْرًا 


2 ل 


كير من المرونة الذينية» واتَبّاعَ مقاربة أَكْيرَ عَقَلانِئة في تَتَاوَلٍ السام أَكثر ا 


م يعنى: المستمدة من التنوير الأوروبي. (المترجمان). 
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يتِيحه التَمُلِيد السنَُْ المتأخرٌ - فقد عَلِمُوا أن استِخْدَامَ المنطتي والعَفْل في نَقْدٍ 
الوَضْع الرَّامِنِ كان سَيْفَا ذا حدَّيْنِء ويمكنٌ أنْ يُسِبّتَ انقساماتٍ داخل المجتمع. 
فَمَهُمَا كان النَقْصُ في التَّقْلِيدٍ السّني المتأخَرُ؛ٍ فقد كان على أقل تَفْدير جَدِيرًا بأَنْ 
يكوه نبي مشعرعة انرو افق كان ريظية ل زوك التاريخة إلى عنة اكبير ور 
كَوْنْهِ سَمّحّ للمسْلِمِين أنْ يتجَاوَّرُوا الانقساماتٍ ل 0 في المَرُونٍ 
الؤُْسْطَى. فقد كانت الأشعريّة على سبيل المثال؛ حلا تَوْفِيقيًا بين المنْهَج 
العَفَْاني المفْرط للمُعْتَزِلَة» والمئْهّج الحَرْفِيَ المقرط 0 0 الأوائل. 
(ويمكنٌ أن يقال الشيء فنههن العتيدة الماتريدية» التي كانت مَهَيْمِنَةَ في شِبْهِ 7 
القارَّةَ الهنْدية). ولبنا شعلة تالفتي فقن كان التتلة السَنْيٌ الموقاة يَعْتَرِفُ 
بالمذاهب الفِمَهية الأدمنة ما أدَّى إلى تَوْلِيفَةٍ مُعرفيةٍ 50 ل القديم في 
القَرُون وطن نون أهل انوا (وهم النتهاةء الذين كانوا يقدمون الرأي 
فالا وأهل الحديث (وهم الفقهاءٌ الذين قدَّموا الأدِلّةَ النّضَّيّة. وكانت 
الفرقية الأخى عن المووفكة وعُلُوم ا الظاهِرَةٍ - الإنُجاز الذي يَرْجِمْ 
المَضْل فيه إلى الخرالي (يغن1111) سدويية الخر هيه ينات التثلين السنى 
المتأخر. الت 0 متولتهة 

ومع ذلك. فلم تكن هذه الأرضية التَّلْفِيقيّةٌ المشتركة لتُّرْضِيَ الإصْلاجِيّين 
المعكدلين:» نظرًا لأنهنا تستيد إلى نظام فكريّ كانوا يعْتر وله غير مُنَايِبٍ لتدرير 
النَهْضَّةٍ الإِسْلَامِبّةِ في العَضْرٍ الحديت. وفي ظلّ هذه الظرُوفٍ؛ أَنْبَتَ الاعتقاءٌ 
السلفيٌ جاذبيّته بالنسبة للكثيرين ؛ لأ ان يقدم عقيدةً أصليّة وقوية وقادرةً على 
إِضْعَافٍ التَفْلِيدٍ السّنْىَ المتأخَر. وكان يَبْدُو أن هؤلاء الذين تبنّوْا الاعتقادّ الحببَلِيٌ 
كانوا ممتَنْعِين 0 بمبادئه» ولكنهم ا فيه مكيزات أخدئ كان فمع أن 
الاغْتِقَادَ السَّلفِيَ كان مُعَادِيًا للعَقْلَانيَةِ في كَثِير من النَّوَاحِيء إلا أن الإِصْلَاجِيّين 
قَالُوا إِنّهِ أَكْد انمَاقَا مع العَقْلِ من عِلْم الكلام في التَّمْلِيدٍ السّئي المتأخّر. فعلى 
سبيل المثال؛ اغْتَرَفَ رشيد رضا أن مُعَارَضَةَ الحنابلة للكلام قد حيَّرَنُه في شبَابه. 
وكان قد افْتَرَضَ ن أنهم قوم جَمدُوا على ظَوَاهِرٍ اقول ها فَهمُوها َو 0 ولا 
عَرَقُوا حَقَايِقَ العُلُوم وطَابَقُوا بين التَّقْلٍ وبيتهاء ولم يمكِنّهم أن يوفة 
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الإسْلام والمعْرِقَةٍ الحديثة. لكنّه أَدْرَك بعد ذلك أنَّ الاعتَِادَ الحنبلي يقدّم أَسَاسًا 
اننا ا وأذلى اميق عفدا الا عر مقراءة كت الحنابلَةَء كما قال؛ 
كانت كَمَنْ يمْشِي على الصّرَاطٍِ السَّوِيٌء في حين كانث قراءةٌ كُتُبٍ الأشعرية 
كمن تشبخ في بكر لج تتدافَعُه أَمْواجُ الشّكُوكِ الفلسفية» وتتجَادَبُه تَيَاراتُ 
الفباحف النظركة ".رفي كتابايةة العي كانت تدرا على نِطَاقٍ واسِع بين 
الإضلا جين في جَجِيع اا العالم الإسلامي ؛ أوْضَحَ رشيد رضا مِرَارًا راقران 
أن العقيدةً السَلفِيّة كانت أَيْسَرَ في القَهُم من عِلْم الكلام (وبالتالي فهي تُعْتَبَر 
خضنا" انرق شيذ تيندية لأساف رانها أذرت ل إلى الإيمان القَويم. وأَقَل قار 
للانْقِسَام وأكْده مُلَاءَمَةَ للتقدّم والسَّعَادَةٍ في هذا العالّ (9©. 

وفي سِيَّاقٍ أوائل القرْنٍ العشرينء كان للإِصْلَاحِيّين الذين تَبَنَوَْا العقيدّة 
السلفة فيضة أن يُوَعُلقُوا ا ل ل ل العقَدِيّةٍ في تَعْزِيزٍ 
سُلْطْتِهِم كمُعَارِضِينَ للتحزّبٍ والحِرْبِيّةَء لا سيّما في مُوَاحِهَةِ الإِمْبِرْيَالِيّةِ الغربيّة. 
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فقد أَلْقَى النَاشِط الأمازيغي أبو يعلى الزواوي (ت. 1952)» وكان قد تَتَلْمَدَ 
على كل مِنْ رشيد رضا وطاهر الجزائريء وأُمْضَى أَكْثَرَ مِنْ عَشْر سنّواتٍ في 
مصر وسوريا قَبْلَ رُجُوعِه إلى الجزائر عام 1920 - أَلْقَى بِاللَائِمَة على عِلْم 
الكلام لإثارته الكو في أَذْهَانِ مَنْ دَرَسُوهء مما فرّق وَحَدةَ المجتمع المسلم. 
فَالمعْتَرِلَة وال شكر ري والماتريديّة كما يذَعِي ؛ ابْتَعَدُوا جَمِيعًا عن الْعَقِبدَة النقيَة 
البيلت اموا 0 في الكاويلات المميا زب "قزق رسو برضي اكد 
تَحْدِيدًا حَوْلَ أَثَرٍ تلك الانْقِسَامََاتِ. فالخِلَافٌ العنَّدِيُ بين السُّنَّةِ والشَّيعَةَ 
والخوارج؛ وكذلك الخلاف السّني السّني بين الأشعريّة والحنابلّة - كل ذلك 
كان شرًا أدّى إلى إِضْعَافٍ قُوَّةِ الأمة. وسمّمَ للأجانبٍ بالسّيْطرَةٍ على الْأَرَاضِي 
العو كن الدلت على هذه الانقِسَامَاتِ بين الفَصَائِلٍ كنال أخرى» إل أن 
السلدرين يمكنهم أَنْ يُقدّموا أنفْسَهم كحزّب بَرِيءِ من هذه النزاعاتٍ العقدية 
وبقاةة اشر لقن اند لهم الفرصّةٌ لادّعاء التفوّقَ الديني أَنْنَاء العمل على 
حَلَّ مشكلة قَالُوا إِنّهم لَيْسُوا مسؤولين عنها. 
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وبِالإِضَافَةٍ إلى ذلك» كانت العقيدةٌ السلفيّةٌ تقدّم مُرتكرًا نقليًا ذا جُذُورِ 
تاريخيّة» ضِمْنَ برنامج إضلاحئ عقلانيٌ فيما سِوّى ذلك. فإِنْ التمسّك بعقيدَةٍ 
السَّلّفٍ لم يمْتَمْ هؤلاء الإصلاجِيّين المعتّدلين من أنْ يَكُونوا عَقْانيين» بَلْ سَمَحَ 
“الي بِاسْتحدَام العفّل قَدْرَ الإِمْكَانٍ في المبَاحِثِ الأخرّى ذُونَ حَوْفٍِ من الحْروج 
عن الإيمابٍ أو تَعْرِيضِهِ للخطر. وهناك عِبَارَةَ مَثيرَة ادام للقاسمي تَحْمِل هذا 
المغنّى في مُحَاولتِه التي أَشَرْنا إليها و اي 
العَقَلا نيه د في الأعيناد. ا 0 00 نان يك عاذ كان 1 كل مم 

ع للتْمَطَاءِ المسلميه أن 0 اليه العقلانيع ذ في المسائل الفطهئة 059 مع ذلك 
سَلَفِيِينَ في العقيدة (كما هو الحالٌ مع محمد عبدهء وفقًا للقاسمي)””". فعقيدَةٌ 
السَّلَفِ إِذَنْ بمثابة الدرابزين أو المتراس» الذي يَحُولٌ دُونَ الحَمّاس الإصْلَاجِيٌ 
الجَامِح. 
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ان الأخرى في العقيدة السلفيّة ف انها قدّمَّتْ طريقة “رتوار كس / 

و“ دافن الاعدناذاك والتل كاك التي اغْتَبّرها الإصلاجِيُون المعتَدِلون 
خاطئة: وذات َتِيجَةٍ عَكْسِيَة وحتى محر جَةٍ. وكان الهدفٌ الرئيس بطبيعة الحالٍ 
هُمُ الصوفيّة. ولا يَلْرَم أن يكور اله نفاص بد السمققدانت و سلريك 
الصوفيّة. لكن أُولئكَ الذين تَقَيَدُوا بِعَقِيدَةِ السلف كان من الممْكِن أن يَسْتفِيدُوا 
نترسانة ميخ الحججج التّقِيلّةِ من التَّرَاثِ الحنبلي. وعلى وَجْهِ الخْصُوص» تَمسَّكَ تمشك 
العلفوة بالمفهُوم الصَّارِم لابن تيمية حول التوحيةع وام وااضلت أن هذا 
الجانِب من الاعتِقَادٍ الحيْبَلِيَ كان جَرْءًا مِن عَقِيدَةٍ السَّلْفٍ ارهو الجر الذئ لا 
بتضكَيُه بالضرورة التعريفٌ الشَّيّنُ لمذهب السلف على أنه مُجَائٌ نبَةَ علم الكلام). 
ومِنْ هّنا قالوا إِنَّ زيارَةَ القُبُورٍ لطَلَّبِ الحَاجَاتٍ من المؤْتّى كان مُمَارَسَةَ بِدْعِيّة 
تَتَعَارَضُ مع تَوْحِيدٍ الخالق في ُبُوبييه (توحيد الربوبية) وتؤْحِيده في عَِبَادَتِه 
(توحيد العبادة» أو توحيد الألوهية؛ أي أن يُعْبَدَ الخْالِقٌ وَحَُدَه). وإن مُحَالمَة 
التَوْحِيدٍ تُسَكُل إِنْكارًا لأَهَمّ صِمَاتِه. ولدينا مِثالٌ واضِحٌ على هذه الحُجَّةِ في 
كتابات العالم الوهّابي سليمان بن سحمان (ت. 1930)» الذي كان سلفيّ 
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العقيدَةٍ ولم يكْنْ مِن الإصْلاحيّين المعتدلين. في عام 1910. كتّبَ رِسَالئَيْنِ كَرَرَ 
فيهما تَّوْجِيةَ الاتّهَامَ لمْنّاد القبُور بأنهم جَهْمِيّةَ - أي أنهم من مُنْكِرِي الصّفآتٍ 
الل 

آم الإملاحئرة المكدلون الذين أغادوا بابق ثتمية كتمرذع للآركؤذوكسية 
السّنْيَةِ؛ٍ فقَّدْ خَلَعُوا على حُجَجه القروسطية مسْحَةً تقَدَمِيّة: فقالوا إن هذه 
الحُرَافاتٍ كَانَتْ مُتَخَلْمَةَ وغَيْرَ عَفْلَانِيَةِ للغاية في القرن العشرين. ومن هذا الخطّ 
الاستدلاليئ جاء تَصْرِيحٌ محمود شكري الألوسي أن ممارَسَاتٍ الصوفيّة "الوثنية' 
تَجِلِبٌُ العَارَ للمُسْلِمِينَ في العصْرٍ الحديث. وكتّبّ في عام 1907: ”[هؤلاء 
الضوفية المبتدذغة] صَارُوَا شكة لأهل الأذياق التسرخة من البهوة. والتضارى: 
وكذا لأهل النْحَل والذّهْرية“”727, وكان الألوسي يَعْجَبٌ للغاية من أن كَبِيرَ 
الكيلانيين (النقيب) يدعي أنه سلفئٌ العقيدَةٍء وهو مِنْ سَدَنَةٍ الأَضْنَام لم يَوَلَ 
أَكُلُ النُدُورَ المحرّمَة من الْهِنْديّين وغيرهمء» التي تُنْذّرُ إلى َب السيد الصوفي عبد 
القادر الجيلاني. ووصَمَهِم بأنهم سني العدو لهو القن اللو على مُعْتقداتِهم 
وسُلُوكهِمِ في إِدْبَار المسلمين وسُوءٍ طَوَالِعَهم في هذا العَضْرِء عضر التّرقي”75. 
وفي مضورء ردد وشيد رضا هذه المخشاوف نفسهاء وتاسشف أن الصوفيّة أَعْطَوا 
للإسْلام اسْمًا سيئًا. ولم يقتّصر الأمْرٌ على مَنْع الأوروبيين من رُؤْيَةٍ الطبيعة 
الصَادِفَة والعقدمئة وَالعَقَلانِيّة ولام لكنهم مدقا الطريق قَ للاستَِعْمَارِ بل 
او مع القوَى الإمبريالية بسبّب جَهْلِهِم أو عَمَالَتِهِم. ويذكر رضاء على سبيل 
البعال 4 أنه عدر المغاربة من تَهُدِيدٍ العَدوان الفرنسي» وحثهم على الخاذ 
خطواتٍ مَلْموسَةَ لحمَايَةِ سِيَادَتَهم. ولكن بدلا من أن يهِنَمُوا الاهتمامً الواجبّ 
بالتعليم الحديث والإِضْلَاحَاتٍ العَسْكريّةِ؛ اعتَمَدُوا بِسَذَاجَةٍ على القُوَى المزِعُومَةٍ 
سيو خهم ا 

لكل هذه الْأَسْبَابِء كان من الممكنٍ اسيَخْدامٌ العقيدةٍ السلفيّةٍ لدم 
التحدائة الاسلافة إلا أن الاحتِجَاج بأنها كانت أقل إثارة باخام وَأكْثَرَ 
أرثة دك من المواقِفي العقديَة الأخرى - طرَحَ ممُشكلة واضحة. ففي ذلك 
الوقت؛ كان عدد قليل قرخ المسلمين ون أنفْسَهم بأنهم لفون في العقيدة» 
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وكان كِبَّارٌ الإصلاجيّين المعتَدِلين متخوليق للخارة بالوخدة النخية الإماذية قاذ 
يْمْكنٌ أن ينَهِمُوا أَعْلَيةَ النّاسٍ بأنهم مُبْتَدِعَةً. ومن أجل أن يكونّ الإِضْلِاحٌ معتدلا 
في جمِيع جَوَانِبه؛ فحنَّى العقيدةٌ السلفية الخالِصَّة يجبٌ أن تُؤْحَلَ بِصُورَة مُعْتَدِلَةِ. 
ولهذا السبب كان رشيد رضا يمتنع عادة عن 5 مُوْقَفِ إِقْصَابَىْ خلال العقدينٍ 
الأوّلِيْن من القرن العشرين. فمع أنه كان مقتَيِعًا بأنه يمتَلِكُ الحقيقةً ومع اذْعَائِهِ 
أن السلف الصَالِمَ كانوا يُحَرّمُون الاجتهاد والاختلاف في العقيدة (بِخْلافِ 
الَفِقَهِ) ؛ فقد تِسَامَحَ مع التنوع الار فالحلفةة .و الاش بوالماة يد 
والمعكزلة :..والشيعة) والإباضية؛ كلهم مسلمون. وكان وَاحجَِبٌ الإصلاحيين أن 
يوحُدُوا بينهه”7”. وأظهَر القاسمك استعدادًا ممائلًا لقَبُولٍ المدارس العقدية 
الأخرىء حتى مع كُوْنِه لم يَعْتَبِرْهَا أرئوذوكسيّة. وفي عذَّةٍ مُنَاسَبَاتِ؛ٍ ندَّدَ 
بالكراهيّة المتبادّلة لخر بالألقاب بين المجلمين - لا سيّما ؛ بين السلفيين 
وأنبَاع لقوق امعد لزلا ختى 189 كي قاقت واحذه على الُوفية دقيقة بسكل 
01 هق اندر عافن التّسَاهُلٍ وَالتَسَامُح ير للاهتِمَامء لأنيا كلما 
سنرى 4 قد الختفث تدريجبًا بين الناشطين الذين الْتَسَجُوا إلى العقيدة السلفيّة من 
منتصف العشرينيات فصاعِدًا. 

ومع ذلك فهن الصّعْبٍ تَعْمِيمٌ ذلك. ولا شك أن المدّى الذي يبِلَعُه 
الأفراد المختلفون في سعيهم إلى إضلاح المجتمع الإسلاميّ دون أن 0 
مَذْهَبِيِين* للغايّة - يَمْتَمِدُ على عَوَامِلَ كثيرَق امن بينها تجاريُهم السَّابِقَه 
وَأَهُدَافُهِم وقَنَاعَاتَهِم» وطبَاعهم. فنا منقدون أن السَيَاقٍ الإقليميّ ا فككان 
محمود شكري الألوسي. على سبيل المثال؛ أَكْثَرَ تَصَلْب في رَفْضٍ الصٌوفيةٍ 
والذَّفَاع عن العقيدةٍ السلفيّة؛ مِن رشيد رضا والقاسمي. ففِي أواخر القرن التاسع 
مكتىه كان :ترتاءين الطزرقة التاعتةه :القن تقمث: وجا رو الفتون والمعازننات 
الشَّطْحِيّة. ولكن لأَسْبَابٍ ليست وَاضِحَةَ تمامًا؛ بُِلُولٍ العقْدٍ الأرَّلِ من القرن 


5*5 المقصود بالمذهبيين هنا الذين يعطون للمنحى العقدي أو الفكري مساحة أوسع من المنحى 


العيلن» وليين المذهينين باليعتى :الفنى الأنتلافى» :(المترتجمان) 
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ا كان قد أضْبَحَ بِالفِعْل مُعَارِضًا قَوِيّا للطرّقٍ الصُوفيّةء ولم يَحْجَلَ مِن 
التقديد اموت نكر تق رن التوية واكم عالةا في الزيارات "غير 
المشروعة'*» أو الاستِعَّائَةِ بِالأَمُوَاتٍ20©. وفي عام 1887» كان يَعْتَقِدُ أنَّ مِن 
الممكن أنْ يكونّ المرْءُ سلفي الاعتقادء وأن يكونَ (في التصوف بديع 


التصرّف): كما قَالَ عن جَدَهِ أبي الثناء الألوسي37©. لكنه بَعْدَ عِشْرين عامًا لو 
ُظْهِرْ أن لديه رغبة كبيرةً في الدَّقَاع عِن أي أَشْكَالٍ مَقْبِولَةٍ من التصوّف. 


تحول تة نقى الدين الهلالي عام 1001 
تَتَلاءَم قصّة تفي الديخ الهلالي مع هله الصّوَرَق كما أنها تمكئنا من دراسة 
ل لسار را ار سر تمثل تلك القصة كَيْفت يمكنٌ 
للحُجَج المنطقِيّةِ أن تُقْنِمَ المتشككٌ بأنَّ العقيدةً السلفيّة» أو بَعْضَ أجزايها ؛ عر 


مجتموعة متفرقة من المعتقدات. ومِنْ ناحية خرف كيف كان لسك بشأن 
التصرفيء أو رفضه بالكليّة في كَثِيرٍ من الأحيان؛ خطوةً فكريّة حاسٍمة نحو تبني 
الإصْلاح الإسلامي. ولكن بِالنْظَرِ إلى أن العقيدةً السلفِيّةَ والإضلاح المعتَدِل 
شقان تختلنانى كنيدي اذ نيا دمن اللي كان البلاك بيذ اله حول إلنه 
وليس الجوابُ سَهْلًا. فإن دَعْوَاه أنه تَرَكَ التصرّف واعتنق السلفية عام 1921 لا 
بدَ أنْ تقبَلَ على مَضصّض؛**6. لأنَ الهلالئ كَتَبَ هذا عام 1971.» مُسْتَحُدِمًا لغةّ 
تلك الأيام. ولكن قن ذلك بخمسين عامًا لم يكن العُْلَّماءُ المغارِبَةُ يستَحُدِمون 
هذه الم ذانت كن ]اا حدتيا نُظَراؤهم 8 الحرق العربى: فكانت 
مُضصْطَلحَاتٌ السلفية ومذهب السلف مَعْرُوفةَ ومُستخدمة بِمعْناها العَقَدِيَء لكِنّها 
كانت غَيْرَ مُعْتَادَةٍ حبَّى بَبْنِ الغلحاق لمكا ربة اليو كاتو ااتعلى نهنا لب الغلهاء 
السلفيين في سوريا والعراق العثمانيَيْنِ في بِدَايَةٍ القرن العشرين””. 

وما َعْرِفه عن كِتَابَاتِ الإِسْلامِيّين الحَدَائيّين الأوائل في الفغرف كي انها 
إلى أن لَقَبَ السَّلَفِيَ لم يكن رَائِبَا بينهم. محمد العربي الخطيب (ت. 1980): 
المتصرّف السَّابِقُ الذي كان أُقْربَ التَّلامِيذٍ المغاربَةٍ إلى رشيد رضا؛ كان يَبْدو 
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أنه تَجَامَلَ تلك التسميّة بَعْدَ عَوْدَتْهِ من رِحْلَيِه إلى مصر التي استمرّث ثَلاتَ 
سنوات عام 1914. وبدلا من ذلك» عرّف نفسّه بأنه مُصلِح ومتمسّك بمذهب 
معتدل'©©. وكمًا هو الحَالُ في كثير من الأَحْيَّانِ؛ فإنَ العُلَماءَ المغارِيّة الذين 
تبنّوًا مُضْطَلمحَ السلفية في مُنْتَصَفِ القرْنٍ العشرين» اسْتَعْمَلُوا هذا المصطلمٌ في 
نهاية المطاف لَوَضْفِ جميع مَسَاعِي الخَطِيب الإضْلَاجِيَّةِ. وينْطَبق الأَمْرٌ نفسّه 
على أبي شعيب الذَكّالي (ت. 1937)»: الذي كان يُسمى محمد عبده المغرب» 
والذي نا به عادة باعَتِبَاره أَبَا السلفيّةٍ الحدائيّة فى المغرب» على الرغم 5 
كَوْنِ هذا المصْطَلّح جرع عر سا عاديا ارقف الت للا فى 
الإضلاح "”. ولذلك ينبغي أن نكون حَذرين في النَسْلِيم بما قاله الهلالي 
وَإِسْقَاطه المفاهيميٌ أثّر رَجَعِي . 

وُلدَ محمد تقي الدين الهلالي (وهذا اسمّه الكامِل) عام 1894 في منطقة 
تافيلالت في جنوب شرق المغربء في قَرْيَةٍ بِالقُرْبِ من الأظلَالٍ التَّارِيِحْية 
لمدينة سِجِلْماسّةء التي كانت مَرْكرًا تجاريًا مُرْدَهرًا على طَريقٍ القَوَافِل إلى 
تمبكتو”**'. منطقة تافيلالت هي أيضًا مَهْدُ سُلَالةٍ العَلُويين الحاكمّة. ل 
الهلالي» كمَّلِكِ المغرب الحالي؛ من تسّبٍ عربي شَرِيفٍ يَرْجِعٌ إلى عليّ 
وفاطمة» ابن عم النبي كَكِهِ وابنته» على التَرْتِيب. وبشّكل أكثر تحديدا 4 .وكيا 
يُشيرُ الاسُْمٌ الأخير للهلالي؛ فإن نَسَبَهُ يَرْجِعٌُ أيضًا إلى قَِيلّةِ بَنِي هِلّال» وهي 
القبِيلَة العربيّ الجامِحَةٌ التي نَمَاهَا الخليفة الفاطمئٌ المستنصر إلى شمال إفريقيا 
في القرن الحادي عشر [الميلادي]. وفي الواقع؛ لقد ارْتَحَلَ أَحَدُ أَجَْدَادٍ الهلالي 
بع القرررزان قوف ترتيى + إلى درت كبرق العترت» صيف انق بعد بزلاك: 

بِقَّدْرٍ مَا كانت تلك المِنْطقةٌ سجلماسة مُرْدَهِرَةَ في العُصُور الوُسْطَى؛ فقد 
كانت بِحُلُولٍ نِهايَةٍِ القرن التاسعَ عشرٌ مجرّدَ ظلَّ شاجب لماضيها العظيم. ووفقًا 
للهلالي. كان هناك عدَّدٌ قليل من العنه جين فى :المحيلقة. ؤكان :والده عبن 


القادر. واحذا منهم : فقد كان فقيهًا ونائبًا عن القاضي” 37 
وبِمْسَاعَدَةٍ جَدّه؛ بدأ محمد التقي (كما كان يُعرف آنذاك) تعليمّه الشرعيّ في 
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المنزِلٍ. وكان والِدُه يَنْوِي أن يبْعَنّه إلى مجوّد الوَقْتِ ليقْرَأ عليه حَنْمَةَ بالنََجْويدِ؛ 
لأنّه حَفِطَ القرآنَ عن ظَهْرٍ قَلْب وهو ابن اثنتي عشرة سنة. ولكنّه في سن الخامسة 
عقر عند وناك والدي؟ فقد الهلالئ اهتمامه بالتعلّمء واستمرٌ كذلك حتى سَاكْرَ 
إلى الجزائر عام 1915 لطَلَبٍ الرّرْقٍ”7". ْ 

ويذكُرٌ الهلاليُ ذكرياتٍ طُفُولتِه؛ مع نَظْرَةٍ نقديّةٍ خاصّةٍ للحيَّاةٍ الدينية في 
ذلك الوفع: 


أيتُ أَهْلَ بلادنا [سجلماسة] مُولَعِينَ بطرائق المتصوَّفَةء لا تكادُ تَجِدُ ظ 
ا ولا جامك إلا وقد الْخَرَط في سِلْكِ إحدى الطرائق». 
وتعلَّقّ بشيخها تعلّقَ الها اليو و ا 
المصّايئب» ويلَهَح دائمًا 0 والشَّنَاء عليه فإِنْ وَجَد نعمةً شَكَرهُ عليهاء 
أصابَتْهُ مصيبة انهم نفْسَّه بِالتَّنْصِيرٍ في محبّةٍ شيخه والتمسّكِ بطريمَته 0 
بَالِ أن شيحّه يعجر عن شيءٍ في السماوات ولأاافى الأورض». :رشوقت النافن 
يقولون: "من لم يكن له شَيْحّ فالشَّيْطانَ شَيْحْهُ 0 

ب جمس م بود روي ب الرصة ل امعادر لسري 
إلا أن تصويرهُ يتَفِقٌ مع الرواياتٍ الأخرّى عن تَمَسَّى الصّوفيّة والطلرْقٍ الصوفية 
في أوائل القرن العشرين في المغرب. لا سيّما في المناطق الريفيّة. فقد قال 
عضو رطان في الجمعيّة الجَغْرافِيّة الملكيّة. وكان قد سَافْرَ إلى مِنْطَقةٍ تافيلالت 
في العام نفسه الذي ولد فيه الهلاليٌ ع إن الفلرق الضوفة كانت ماهر ازدهانا 
كبيرا إلى تناف مك0 وكان من الطبيعي أنْ يكونّ الهلاليٌ مَائْلُا نَحْوَ 
التصرّفٍ. ونحنٌ نَعْلَّمُ أنَّ والِدّه. البعيدَ كُلَّ البُعْدِ عن مُهَاجَمَةِ الصُوفيَّة؛ِ كان 

مايِلًا إلى مُمَارسَاتٍ زِيَارَةٍ أَضْرِحَةَ "الأونياء؟" وطتو النبة تيمم 
ا لامع 7 وهكذاء ومثل مُعْظَمٍ السّكّانِ في منطقة تافيلالت؛ كان الهلاليٌ 
الشابٌ يتطَلّعُ إلى الانْضِمَام إلى طريقةٍ صوفيّةِ. وكانت رغبئه هي الانضِمَامٌ إلى 
التجانية» التي أُنَّارَتْ شَعْبِيتُها بين النُحَب المتعلّمَةِ في المنطقة اهتمَامَهُ وفُضُولَهُ. 
وكان لا يزال مُرَاهِقَا عندما زَارَ رئيس الفَرْع المحلَّئ وظلت قله أن الكيضة يها 
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وتعلّمْ منه منه الورد والوظيفقةء وظل عُضوًا في التجانية على مدّى السَئوات التسع 
التالية. 


كان الهلاليٌ مُسَافرًا إلى الجزائرء عندما مرّ بِسِلْسِلَّةٍ من التجارِب غَيْرٍ 
العاف انارت كوه في مُعْتَقداتِه الصوفِيَّة للمرةٍ اولي فِن ذللكه انه بين 
مدينتين؛ انحل عِقَالٌ الجَمّلِ الذي كان عَلَيْهَ أَنْ يَحْرُسَّه وَانْطَلَّقَ في الصّخْراء. 
حاول الهلالِيٌ أن يَقْتَرِبَ من الجمّلء لكلنّه في كل مرَّةٍ يكاد يضَعٌ يَدَهِ على عُنْقِه ؛ 
كان يجمّل ثم يهرّبُ. فادرا يلو علي لتك أله تاك يع الطريقة. هيد 
التجاني (ت. 1815)»: وتضرّعَ إليه وَاسْتَعَاتَ به أن يمكنّه من ف َبْضٍ الجمل 
وإِنَاحَتِه. ب يكيب ان الهارِبٌ البنّهَ» ومع ذلك فقد عَادَ الهلالى على نشي 
”ولم أَنّهِم الشبخ لَه ِعَجَزِه عن قَضَاءِ حا جني “747 ل كان مَمَبَيْعًا 
بأنة م اس سيّدِه؛ كان الهلالي يمر بحالةٍ من الضَيقٍ الروحيّ. ثم وَجَدَ 
مُجلدًا من إحياء علوم الدين للغزالي على نحْو غَيْرٍ مُتَوقع. فطالَعَه فأثّرَ في نفْسِه 
وَاجْتَهّدَ في العِبَادَةٍ وقيام الليل في شِدَةٍ اليرق: ويتها كان يُصِلّى ذاتَ يلق أَمَامَ 
حَيْمَتِهِ الصغيرة؛ يذدَّعِي الهلالي أنه رأى عَمَامًا أبْيْضَ من جهَة الشرقيه دَنَا هذا 
ا لل ل ل ا حتى اقترّبٌ من الهلالي». ثم بنداً 
يُصلَّى [بصلاته, أي اتْتَمَّ بالهلالي]. ومن شِدَةٍ فَرَعِهِ؛ دعًا الهلاليٌ الله أن يجعل 
هذا الشخْصٌ يتكلم معه أو يضرف عنه. في نهاية المطاف سلّم هذا الشخصٌُ [أي 
مِن الصلاة]ء ولم يسمّع الهلالي له صوتاء ثم مشى على مَهَلٍ حتى دَخَلَ في 
لهام الأبيض. ثم اختَقّى عن بَصَرِه في الظلام. 


لم يتمكّن الهلالي بعد ذلك من التأكَدٍ مما حَدَتَ له ولا مِن تَحَديدٍ ما 
تعرّض له في هذه الليلة. لكنّه كان مُقْتَيِعَا أنَ هذا الشّخْصٌ لم يكُنْ شخصيّة 
متلا نة نمل عار الفكسس رضن اذلف املق أنه كان سيل إلى أن عدا الس من 
كان مَلاكَا للقَألٍ و الواقع . بعد أيَامٍ قليلق ذكر الهلالئٌ أنه رأى النبئّ 
يِه في المنام» وَأَوْصَاهُ بأشياء محرّدة؟*". ووفقًا لروايتِه؛ أَحَذ النبي 255 بيده 
وأَمَرهُ بِدِرَاسَةٍ العُلُوم الدينية. وعندما سأله الهلاليٌ عمًّا إذا كان ينبِغِي أن يتعلّمَ 


167 


العلم الظاهر أم الباطن» أَجَابَهِ النبي كَل جوابًا تبِيّنَ بعد ذلك أنه كان مَصِيريًا : 
”قال لي: العِلّْمُ الظّاهِر“”72©. وفي خِضَمٌ هذه الرؤيا؛ كان الهلالي يتَعَجَبٌ 
لماذا كان النبي يكل يأَمُرُه بِقِرَاءَةٍ العِلّْم بينما كان في وسظ الجزائرٍ التي تحْكُمُها 
فرنساء حيث كان بَعْض العْلْماءِ لديف وده تكفوون: المسلنين النيو: نكا فوت إلين 
فناك"""..ؤسال الملالة وهو مؤتيك عيقا إذا كان ينيقي أن يدري فى بلاد 
النصارى أم في بلاد المسلمين. فأخبره النبي كَلةِ أنه يمكنه أن يِدْرْسَ في أي 
بعباة لآل الأرف كليا للك 


كان لهذه التعليماتٍ أثرٌ كبيرٌ على الهلالي» حيث ظل يَتْبَعْها طيلة حياته. 
ولكن لأنّ النئ أ لم ينقد انما إلى التجانية؛ فإنه لم يفكرْ في التخلي عن 
التصرّف. ففي عَقْلِ الهلالي؛ كان الخُرُوجُ عن الطريقّة لا يرَّالُ بمتَابَةٍ الخُرُوج 
عن الإسلام. وفي ذلك 0 كان باد 6 النبي و ودراسة 
هذا ليوك 2 الهلالك 9 000 حيبي الله 90 5 
الأكثّرَ عِلمّا وصَلاحًا في إِحْدَى القبائل الجزائرية» واستشَارَهُ حول طَلَّبٍ العِلّم 


تبيّن أن الشنقيطئ كان له في خَيْمَتِهِ مدرسة يعلّم فيها الطلابٌ المبادىّ 
قي 3 الدينية. وعندما دعا الشنقيطيٌ الهلاليَ إلى أن يندَرِجَ في 
فدرسكة 4 رافق الأعيه على مَضْضٍ. فلم تكن مناهِجٌ الشنقيطيٌ تَتَلاءَمُ مع 
طْمُوحَاتٍ الهلالي؛ لكنّه مع ذلك دَرَسَ في مَدْرَسّتهِ ثلاث سنواتٍ على الأقل» 

فو انتمل عمة. نيما تقل مدرسقه قرت هران "197 وغيلذن هذه الفقرة» تمل 
الهلالييٌ الفقة المالكيّ والنحوّ. كما طوّر مهاراته التدريسيّة» فكان يجل أحيانًا 
محل الشنقيطي. وَانتت هذه الفثْرَة جَدوَاهاء وسرعان ما عَيّن الهلالىٌ للتَدْرِيسِ 
على نحو مَرْمُوقٍ في جَنُوب الجزائر. وبعل ذلك بعامين ؛ ادا الفُوْصَة لمر جوع 
إلى موطنه. عندما طْلْبَ منه أحمد سو كيرج (ت. 1944). ل التجاني ورئيس 
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القَضَاةٍ فى مديئة وجدة المخربية؛ أن يعلَّم اواو “اخيه الادت العو ايل 
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الهلاليٌ تلك ك الوظيفا وأقَامَ فى وجدة لمدَّةٍ عام. ثم سَافَرَ إلى فاس. حيث كان 
َأْمَلُ في تَحْقِيقٍ حُلْمِه في مُتَابَعَةِ الدّرَاسةٍ الشَّرْعِيِّة العُنْيَا في إِخْدّى الكُلَيّات 
الشهيرة: ظ 
وهناك تغيّرتٍ النَظرَةٌ الدينية للهلالي تغيّرًا كبيرًا. فبَعْدَ وُصُولِه إلى المديئةٍ 
القديمّة؛ الْتَحَقَ لمَثْرَوِ وجيزةٍ ببغض الدرُوسٍ في القَرَوِيّينَء وادَّعى أنه حَصَل 
ونا عضن قباد ينين 1099 كانيق بدراسته فهير ؟ ولا بنذو أنه تركت :فيه اذا 
عميقًا. وظلت هُويته الدينيّة كما هِي» واستمرّث تَدُورُ حول اضر قو وطكدها زان 
لزعي الصوفيّ البارِزٌ عبد الحي الكتاني» الذي كان قد التَقَى به بالفِعْل في 
وجدة؛ ا الكتانيٌ و 01 التجانية وأيضًا - في عبارة يدق أنهنا غير 
محْتَملةٍ - من الاحتِيّالٍ ل ا الصّوفيَّة» ومن بَيّنِها الطريقة 
الْكَتَانِنَة نفسهنا: لكنّ الهلاليّ لم يتأن بتلك الشّكُوكِ ورَقَضٌ أن يَعْتَقدَ أن لهذه 
المزاعم أي مِصْداية!'"'". فلم يكن مدن أن الشّهاداتٍ الشّخْصِيةَ وحُجَجٌ السَلْطَةَ 
قاقر 5 إِضعَافِ اعْتَقَادِه في التجانية أو التاثير في قَنَاعَاتِه الصوفيّة عَمِيقَةَ 
الجذور: 


ومع ذلكء. فقد وَقَعتْ عَمَلِيّة التحوُلٍ بِسُرْعَةٍ فى نوفمبر عام 1921. كان 
الهلاليٌ يتحدَّتُ مع بَائْع كُنْبِ كان يعمّل بالقَرْبٍ من القرويين: فسأله هذا الأخيه 
عماة ]انا كان كد الى اميحيد بن العربي العلوي (ت. 1964): المضلح المشْهُور 
الذي و يا الال ل أن رسا بكار 


أحونة 0 وق في ريق الله 00 العُتْبِ إِنَّ طَالِبَ للم 


يجب 0008 يتسِعٌ فكره اه لا هرد أرائف وعندما شان 
2000 إلى جانِب كوْيْها ُرْصةٌ عظيمة للتعلّم ؛ اقتَنَعَ الهلاليٌ أن 


يذهب إلى ان العربي العلوي في 0552 فاس. حيث كان يعمل قاضيًا. 


وبحلولٍ العشرينيات؛ كان ابن العربي العلوي شخصية مُهِمَّةَ في حَرَكة ' 
الإصلاح الإسلامي في المغرب. وُلِد ابن العربي العلوي في أَسْرَةٍ من عُلَماء 
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الدين» وقد درّسَ في القرويين وكان تَلْمِيذًَا للدوكالي. في البداية؛ كان ابن 
العربي العلوي يعرّف دَوْرَّه الاجتماعِئّ كمُنَاضِل ضدَّ الاستعمار. وفي عام 
8.,. بعد الاحتِلالٍ الفرنسي للدار البيضاءء 3 - كما يَذكّر - جميع ع 
بسر لان رتاس يد اسن الاشيقاء إل شار الل اف هود 
وعكوو: ولك هذا اليف كان اتن هو أن رواعة النؤاف: القر نسم الشرغاة 
ما انحل» مما أَجْبَرَ ابن العربي العلوي على البَّحْثِ عن ظُرُقٍ أخْرَى لمقاوَمَةٍ 
العُدْوَانَ الأوروبي”''". ولذلك أَصْبَحَ الإِصْلاحٌ المعْتَدِلُ - لا سيما في بُعْدِه 
التربوي - الوسيلة الملائِمّة للارْتِقَاءٍ بالشَّحْبٍ المغربي أخْلاقيًا وفِكُريًا إلى أن 
يَسْتَعِيدَ استِفّلاله. لذلكء» وبالإضَافَةٍ إلى كَوْنِْهِ قاضيًا في فاس؛ كان ابن العربي 
العلوي في المقام الأوَّلٍ وقبل كُل شيء مُدَرّسًا في القرويين» حيث عمل هناك 
منذ عام 222 

وقد وَصَف ابنَ العربي العلوي مَنْ تَرْجُموا لَّهُ بأنّه كَانَ مُؤْيّدَا للسَّلْفِية 


روعي بير 


التَنوِيريَةِ (وهي تَسْمِيَةَ خاطِئَة)» مِن الذين كانوا يَعْتَقِدُون أن الإسلامً ينبَغِي أن 
يفَهُمّ في ضَوْءٍ الحَدَائْةٍ الفلسفية» مثل محمد عبده ورشيد رضا”*'''. وقد اعترّفٌ 
فوانفشه أنداقائر مبجلة الندار الرقين روع ”.وين الأميلة على مني 
الحَدَائِي والتَقدّمِئ : أنه دَعَمَ مَفْهومٌَ الملكيّةِ الدَُسْتُورِيّة» وعَارَضَ تَعدَّدَ الرَّوْجَاتِ 
والطلاق ثَلانًا على أَسَاسٍ عَدَّمِ مَنُْطقيّتهماء وشْبَعَ في آخِر حياته بناتٍ السلطان 
محمد الخامس على نَرْعَ البّقَاب في العَّلَّنْء لتَمْهِيدٍ الطّرِيقٍ لتَحَْرِيرٍ المرأة 
المغربية”*". وبالنسبة إلى ابن العربي العلوي. كانث َفْويَةُ المغارية تغني 
تحريرّهم من أُنثْقَالٍ الجْمُود؛ فى حين ساهمت الصوفيّةُ في استمْرَارٍ هذه الأَتْقَال. 
كان الهلالي يَعْلَمُ جيدًا أنه على وشك مُمَابَلَةِ أَحَدٍ خُصُوم الظّرُقٍ الصوفيّةء لكنّه 
ني الى الخد وي ب 0 


بعد حديثه مع بائع الحُتْبٍء ذَمَبَ الهلالي إلى المحْكَمَةٍ والتَقّى بابن العربي 
العلوي أَنْنَاءَ مُعَادرِتِه للمَبْتَى. وَاتّمَقَ الرجٌلَانٍ على أن يَلْتَقِيَا في وقْتٍ لاجتى من 
ذلك المساءٍ في مِنِْلٍ الأخير. بدأ لقاؤهما على نَحْوٍ رَسْمي وكُتْبِيْ إلى حدّ ما : 
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فقد وقّف ابن العربي العلوي. ووَّضّمَ الكتبّ أمامٌ ضَيْفِه الشَّابٌَء وبداً يتحدَّثُ 
عنها. ومع أنَّ الهلالئّ وجدَ الرجلَ لطيف المعْشّرٍ عالمًا أديبًا؛ إلا أنه لم يكن 
مُعجَبًا بشكل خاصٌ بخطابه. وذ كيك لمغادرَةٍ المنزل. وعندما دعَاه ابن العربي 
العلوي لقضَاء الليلةٍ عِنْدَه؛ وافق الهلاليُ. لكنه سرعان ما ندم على قراره لما 
بدأ الصَيُوفُ الآخرُونَ في انتقاد الظرّقٍِ الصوفِيّةِ والسَّخْرِيَّة منها. ويقولٌ الهلالي 
2 ب وبِعَدّم الرّاحَةٍء لع أنه َال أن تخاور المدر ل نكن ايد 
العربي العلوي. الذي لحا الضْيقَ على م فنهة اله لناذا لو وكأنه منقبض. 
فأوضمٌ الهلاليٌ أنه تجاني, ترق الأيقو في عزني بخ بن 
في شيّخه وطريقتِه. وفي هذه اللحظة اعترّف ابن العربي العلوي للهلالي أله 
أيضًا كان يَنْتَمِي إلى التجانية. واعِتَدَرَ عن تصرَّفٍ ضيوفهء لكنه دَعَاهُ بلْظْفِ إلى 
المناظرَةٍ حول سلامةٍ مُعْتَقداتِه. ووَافَقَ الهلالي من بَابٍ الكِبْرياء”". 


كانت الحُجَحٌ التي أثَارَها ابن العربي تَدُورٌ حؤلَ سُوْالٍ واحِدٍء وهو السؤال 
الذي يِقَعُ في صَحِيمٍ الشرعيّة التجانية : هل طَهَرَ النبيئ يِ حمًا للتجاني» يقظةً لا 
منامًا؟ بعبارةٍ أخوى: هل كانت هذه الطريقة الضوافة فيدة على تكلدبياك تلقّاها 
التجاني مُبَاشْرَةَ من النبي تك في القرن الثامن عشر الميلادي؟ ولكي نهم أهويّة 
هذه المسألَةَء يجبُ ألا نَنْسَى أن التجانية كانت إلى حدٌّ ما ما تَخْتَِفْ عن الطُرقٍ 
الصوفية ل وهذا ‏ الاستثناء التجاني ' كما سنة أحد الغلماءة ينبع من 
الاعتقادٍ بأنَّ التجاني أَحَذَ عُلُومَه الصوفية عام (1782) من خلال رؤية النبي يله 
سكا ولبسشهروزة الى شيك عار عالرك في التّارِيخْ الإسلامي. 
قالعتلمون من كتن المعتندات: رون تلك الرؤئه وام كن الملالي معدا 
لكن هذه الرؤى تكون عادَةٌ منامًا او كلا خُصُوصِية قِصَّةَ التجاني. فكان 
يمكِنٌ للتجاني أن يدَّعِيَ تفوقّه وتفوقَ طريقّتِه على غيْرهء لأنّه تلقّى هذه 
التعليماتٍ والأَوْرَادٍ من النبي كِةِ في حال اليَقَطَةِ. وكانت هذه هي الطريقَةٌ التي 
يَنْظر بها إليه تلاميذه بعد ذلك. ولَقَّبِ التجاني بخاتم الأولياء. 5 غِرَارٍ خاتّم 
الأَنْبِيَاءِ محمد كَل وبفضل هذا التفوقٍ في النابع من أصُولٍ مَعَارِفِه الفكرد 
ومَصّدرِها التبْوِي ؛ كان يبظ إلى الحيؤانية: أنها طريقة م مُتَعَجْرقَة. ولم تتسبّب طريقة 
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صوفيّةٌ في مثل ما تسبّبّتُ فيه مِنَ الجَدَلٍ وما ولَّدَنْهِ من الاستِدْكارٍ العميق. 

سَعَى ابن العَرَبِي العلوي إلى إِقْنَاع الهلالي بأنَّ أساسَ التجانية نفسّه كان 
كاذبًا. ومِنْ خِلَالٍ إِنْباتٍ أن قصّة الرؤيا الاستثنائيّة للتجاني كانت لا مَعْنَى لها؛ 
كان يرغَّبُ في إِيْطال التجانية ككُل. وبِأُسْلُوبٍ يذكُرُنا بالطريقة السُقْرَاطيَةِ؛ واجّه 
الهلالي بِحَمْسَةٍ افْيَرَاضَاتِ كانت تهدِفٌ إل كش الطبيعة غير المنطقيّة لمعتقداته 
الصوفِيّة. أولاء ذكّر ابن العربي العلوي ضيفّه لامع بيّنَ المهاجرين والأنصار 
عام (632) بِشَأَنٍ مَنْ يخْلّفُ النبي كله فلم تتَّفِق المجموعتان على المسْتَفْبَل 
السيّاسِيٌ والديني للمُجْتَمَعْ : فدَعَا الأَنْصَارُ إلى نا مُرْدوَج < اين لكل مُجْتّمع 
-» لكنْ المهاجرين ادّعَدَا أن السلظلة يجبٌ أن تَبْقَى في قريش. وكان العف 
قَويًا لدرجَة أنه جر دَفْنَ النبي كله لمدّة ثلاثة أيام* . لكنّ محمدًا ككل لم يَظهَرْ 
لرفاقِه يَقَظة من أجل تَسْويَة مثل هذا النزاع الحاسم. فسأله ابن العربي العلوي. 
لماذا أَعْطَى النبئٌ 5ه هذا اماي بعد 1200 سنة إلى التجاني» الرجُل الأقل 
مَكَانَة» ولسبّب أقلَ أهميّة 


وأكْمَلَ ابن العربي العَلّوي بأرْبَع مُلاحَطَاتٍ أَخْرَى ذات طَبِيعَةٍ مُمَائْلَةِ. لماذا 
مئلا لم يَظْهَّر النبئٌ يله لأبي بكر رضي الله عنه أو لفاطِمَةَ رضي الله عنهاء 
وهما حَبِيبا رسولٍ الله كل عندما الحتلقًا بشأنٍ الميراث؟ لماذا لم يَظهَّرْ في 
وَضّح التَّهَارٍ خلال معْرَكَةٍ الجَمّل عام (656) لمع الصّراع الداخلي وإِرَاقَةٍ 
الدَمّاء؟ لماذا لم يظهّرُ لزعيم الخوارج ويأمره بِآنْ يُطَبَم غلبا رضي الله عنه؟ 
او ب و الصّراعٍ بين علي ومعاوية رضي الله عنهماء عندما كان 
المجتمع يفم يَفْقِدُ أفرّاده وكانت وَحْدَةُ الأََةِ على المحَكٌ؟ في كل حالق كان ما 
يَرْمِي إليه لق عرو العلوي أنه ليس من المنطقِئ أن يَظهَرَ النبي كله للتجاني» 
إذا كان لم يَظهّر البنَّهَ في مِعْل هذه الحالات المذكورة آنقّاء حيث كانت الحاجة 
ماسَّةَ إلى ظَهُورِهء وكانت الفائِدَة منه أَكْبَرَ بكثير. 


* 


أكثر العلماء على أن النبي صلى الله عليه وسلم توفي يوم الاثنين ودفن ليلة الأربعاء» فلم يبلغ 
ثلاثة أيام» بل نحو يومين. وقيل أقل من ذلك. (المترجمان). 
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خلال المناظَرَة؛ صَعَقتْ هَذهو الأدِلّةٌ الهلالي. وكانت رُدُودُه - عندما كانت 
لديه ردود - تسَتَئِدٌ إلى أقوال التجاني. ومع ذلك فلم يَعْتَرِف الهلاليٌ بهزيمتّه. 
التقى الرجلَانٍ سبْعَ مرّاتٍ بعد ذلك» وفي الجلسة الأخيرة أَدْرَكَ الهلاليُ أنه كان 
على ضَلالٍ. واقَيَتَمَ أنَّ جميمَ الظّرقٍ الصوفية كانت ضَالَة وأنَّ على المسلمين 
أن يرجِعُوا إلى النْصّوصٍ فقط. وأنَ مِنَ المستحيل الجِمْعّ بين هاتين 
الطريقتين”''''. وسواءٌ أصاب ابن العربي العلوي أمْ أَحْطأ فيما يتعلّقُ بالتجانية؛ 
فهذه يط فرعبّة. فالذي 56 هو أنه نجح في قناع الهلالي. الذي مرّ بعدها 
بِصَحُْوَةٍ عقلانيّة-نصيّة» غيّرث معتقداته الدينيّة وأيضًا اقرامات المعرفيّة. فخلال 
مناظراته مع ابن العربي العلوي؛ ادر الهلاليٌ دونيّة الحجّج الفيية علئن دل 
الحكايات» والتصادر الثاتريّة» .والادييات الصوفية: وعيحزت. أقرال الجا عن 
أن تجابة الاقتباساتٍ المباشرةً من القرآن أو السنة. 


كيف ينبغي أن يصِف المؤرخون هذا التغيّرٌ من ناحيةٍ مفاهيمِيّة؟ إن 
المصادرٌ شَّحِيحَةٌ للغاية وليست مُعَاصِرَةَ لهذا الحدّثِ بما يكْفِي لتقديم نظرَةٍ ثاقبَةٍ 
عن كيفيّةٍ تصوّرٍ الهلالي لهذا التحولٍ. كل ما يمكن أن نَتَلَمّسَهُ هو أنه أَصْبَحَ 
يتصوّرٌ أن الأرثوذوكسية تقابلٌ الصوفية. ونعْلَمُ أيضًا أنه كان قد قرَّرَ التركيرٌ على 
العُلُوم الطَاهِرَة اتَباعَا للتعليماتٍ التي تلقّاها من النبي كئةِ في الجزائر. وقبل 
تحذله ؛ لم يكن الهلاليٌ يعتَقِدُ أنَّ العِلْمَ الباطن أقل شأنًا من العلّم الظَاهِرِء أو 
أنه لا يمكن الجَمْمٌ بين هذيْنٍ العِلْمَيْنَ. لكنّ لقاءه مع ابن الخرين العلوي غيّر 
هذا الافْتِرّاضَ. وعلى نحو أكثَّرَ تَحُْديدَاء لقد أَصْبَحَ الهلالي يهَِمٌ اهتمامًا 
ملحوظًا بِعِلُّم الحديث» الذي كان يَعْتَِرُه من العِلْم الظاهِرٍ بامتياز. 


وبقَدْرٍ ما كان تشجيعٌ العَقْلِ إلى جَانِبٍ الرجُوع إلى النْصُوصٍ الأصلبًّة 
للإسلام سمةٌ من سِمَاتٍ الإصلاح المعبَّدلٍ في المغرب وغيره من التّواحي؛ فقد 
كان الهلالئٌ في طريقِه لِيضْبح ابه أُنْصَارِه. ومع ذلك فلم يَذْكَرٌ في سيرته الذاتية 
أي شىئء لير إلى أن ابن العربي العلوي قَدَمَ قلا نكا لوقي الأشرق 


0ن 


المرتبظة بالإصلاح المعتدلء مثل إِعَادَةٍ تَقْييم الفِقِ الإسلامي» واقتباس العُلُوم 


جو جو 
7 
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من العَرْبِء أو بشكل َعَم التَّوْفِيِقٍِ بين الحضارَةٍ الحديثة والإسلام. ولم يكن 
ا الهلالي كان مَهْتمًا بعد بالتقدّم وَالتَحْدِيثِ في المجال السياسِي 
الاجتماعي» كما أنه لم يُظهِر أيّ رغبةٍ في أن يُصبحَ ناشِطًا وطنا وأن ساعد 
شُعْبّهِ في مُوَاجَهَةَ تحد تحديات الاستِعمّار التي ستأتي لاحقًا. فقد كانت أولويته آنذاك 
هي تحصيل نوع معيّن من المعرِفَةٍ الدينية» أينما كان ذلك سيذمَبٌ به» من أجل 
تابح الإضلاح الديني. ظ 1 


وكما رأيّتاء لا يَلْرَمُ أن تكونّ سلفيًا لتُحَقَقَ هذا م ا سِ 
انتقّدُوا تجاوزاتٍ الصوفية مِنَ السلفيين. فهل يجب أن تَسْتَده تتقيم أن الهالد ل اسن 
الاعتقاد السلفيَ في نوفمبر عام 1921؟ : في الواقع لا يمكثنًا أ نتأكّد أن هذه 


ل 02 


هي الطريقة التي تصوّر بها الهلاليٌ : تحزلدس كما لا يمكنا :أن :تتا كد هما إذا' كان 
5 العربى العلوي, الذي لم يترك أي كثانات: تقريبا ؟ قذ::وضفة نفسه: بالسلفن 
أم لا. هناء الحِكْمَّةٌ في التَّرَرّي؛ٍ لأنَّ قِصَّةَ الهلالي لم تكن وَاضِحَةً كغيرها من 
التحؤلاتٍ فى أوائل القرن العشرين. ولْتَنْظرْ فى حالة عبد القادر التلمسانى» 
التاجر الذي جاء من جدّة إلى القاهرة ليدرس في الأزهر. يقال إنَّ التلمسانيّ 
7ك العقيدة الاأشهرية وات "العقتدة السلفية» عد اثماقة عقر يزامن المتانشات 

ادك الومّابي أحمد بن إبراهيم بن عيسى النجدي. وقيل إِنَّ هذه المناقشاتٍ 
كانت دور حول توحيدك العبادة وه جد الاسهاء والصفات الاك 


جر جيبو سر 


أما حالةٌ الهلالي؛ فهي أقل وُضُوحًا وأَكْثَرُ عُرضَةً للنزاع. فمع أنَّ ابن 
العربي العلوي كان ينازِعُهُ في قضيَّةٍ اعتقادية؛ فليس َم أدلَةَ على أن الرجِلَيْنِ 
تنازعا في التوحيد في 1-7 ذاتِه» ناهيك عن ماله ذا تَأُوِيل الصَّفْات الإلهية» التي 
كانت مركزيّة للغاية في مَفْهُومِ مذهب السلف. ويمكن للمرْءٍ أنْ يقولَ إِنَّ جؤْمَرَ 
نقاشِهم كان في إِطَارٍ التحول إلى العقيدة السلفية. وفي الواقع» من الرَّاجح أن 
محمود شكري الألوسي كان سيَِعْتَبِرٌ ابنَ العربي العلوي والهلاليَ من أَنْبَاع عقيدة 
ا الل ا 
أنفنا أن ابن العربي العلويّ قد اقتبّسَّ بر سه العقلية ضِدَّ الصوفيّة من 
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كتاب الألوسي غاية الأماني في الرد على النبهاني المنشور عام 1907. كما 
تبِيّنَ للهلاليّ ا لكنّ هذا مَحْض تَحْمِينٍ ) فيُمْكنُ لباحِثِ آخرّ أنْ يرفض 
نسويّتهم بالسلفيين قبل أن يتمكنَ من مَعْرِفَةِ تصوّرّاتهم حول النقليّة العقدية. 

لذلك. وعلى الرّعْم من وَجَودٍ أَسْبَاب وَجِيهَةٍ للاعتِقَادٍ بن الهلالئَ تحوّل 
إلى العقيدة السلفية؛ إلا أنَّه يجبُ أن نضّعَ في اعتبارنًا أنَّ التَّحْمِينَ المفاهيميّ 
هو تحديدًا ما أدّى إلى كثير من الارْيِبَاكِ في الأدبيّات الثانويّة. وكثيرًا ما أَلْصِقَ 
اسم السلفية لمجرّدٍ مَلَاءَمَتِه لِتَضْنِيفِ الإصلاحيين الإسلاميين» الذين يضعبٌ 
تحديدٌ تَوجُهَاتِهم الدينية. ومن وِجْهَةٍ نَظرٍ مادّيّة صَارِمَةٍ : فَالتّابتٌُ واد الهلاليّ 
وصَفت نَفْسّه بالسَّلَفِيَ لأوَّلٍ مَرَّةِ في وثيقَةٍ يعودُ تَارِيحُها إلى عام 1927. ولكن في 
ذلك الوقتء كان المصطلَحٌ قد اكْتَسَبَ بِالفِعْلٍ معتّى أوسعَ يشْمَلُ ما هو أَكْثَرُ من 
العقيدة» وكان عددٌ من الإصلاحيين السلفيين المؤثرين من الشَّرْق العربي في 
طَوْرٍ عمليةٍ نَنْمبَةٍ الأنبَا. لكنّ الهلاليّ لم يَعْدْ في فاس عندما عونت هذه 
التطوّرات. وبعد َشْهُرٍ قليل فَقَطَ مِنْ لِقَائِهِ مع ابن العربي العلوي؛ تَرَكَ الهلاليٌ 
المغربٌ وسَافَرَ إلى مصر طَلَبًا لعِلّم الحديث. 
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الفصل الثانى 
محمد رشيد رضا ورد الاعتبار للوهابية وعواقبه 


عندمًا وَصَلَّ تقيٌ الدين الهلالي إلى مصر عام 1922؛ ربما لم يكن يعبَقِدُ 
أن سعيّه إلى العِلّم الشَّرْعِيَ سيتحوّلٌ إلى رِحْلَّةٍ عالمية» ولا أنه سِيسَغْرِقٌ عشرين 
عامًا كي يَضَعَّ دي مرَّة أخرى إلى المغرب. ومع ذلك؛ فقد كان تحؤوّله عام 
1 قد زوّده بالعزرْم اللازم لتقديم التضّحِيّاتٍ. لقد كان في مصر عندما نَدَرَ 
ينك الاق اللأغووة* :زفق د ركه لله" أن حقو إلى توعياوو ونه اتبيه ميقي 
كنتُ؛ وهذا أهمّ غرّض لي في الحياة“”'". وفي الواقع» سرعان ما وَجَدَ قُرْصَهً 
للذهاب إلى قرية الريرمون» في صَعِيدٍ مصر؛ لدعم مجتمع صغير من الفلاحين 
الذين كانوا يُكَافِحُون ضد العَدَاءِ المزْعُوم لمشايخ الصوفية. 


لبت ذلك» او مي ان مكان الا دور 
اسايق لرشيد 59 50 00 وَاسْبه عبد الظاهر أبو السمح؛ مام مجر 
صغير في حَيٍّ الرَمُل. ووفقًا للهلالي ؛ واجَه أبو السمح مُعَارَضَةَ مستورّةٌ» بل إنه 
تعفن إلى الخنىة| لسشوف : وانيكنة النشبة الدية كن الاسكتدرية يانه وماني 
ويتسيّبٌ في الفتنة والشَّقَاقٍ داخل المجتمع؛ ٠‏ بإنكارِو كراماتٍ “الأولياء“ 
الصوفيين» وقدراة النبي كهِ على التّدَحْلٍ في هذا ماده قر مكل" 7. 
وعندما اشتَكاه الْتامد ا السلْطاتِ المصرية ؛ هر 13 الإسكندرية أيا السمح 
تلغوت عي لوطا وَإِغْلَاق مسجده. وليس من الواضح هل كان الهلالي وان 
السمح صديقيّن حميمَيّن في ذلك الوقت. لكنَّ أبا السمح كان يَعْرِفٌ هذا الشابٌ 
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المغربيّ ويثِق فيما بما يَكْفِي للانّصَالٍ به ودعوته إلى العَمّلٍ كواعِظ بدلا منه”” 
وقر االملالة غله: افوضر ةروق لى اليد ونش دن تقر اكات الفسصحق الفمشيه 
فى ظلّ هذه الظروفي المثيرَة للجَدَلٍ. 


ومن الواضح أنَّ الهلالي كان قد وجَدَ طَريقّه إلى مَجْموعَةٍ مُخَْارَةٍ من 
تَلَامِيذٍ رشيد رضا. ولا تُشِيرٌ المصادرٌ إلى ما إذا كان الهلالي قد لَقِيَ أبا السمح 
من خلال رشيد رضا أم العكس.ء لكنّنا نَعْلّمُ أن الرجُلَيْن التقَيًا بينما كان يَسْعَى 
في طلّبٍ عِلْم الحديث. وكانت إِحُدَى أولى خظواتٍ الهلالي بِعْدٍ وُصُولِهِ إلى 
مصر هي الماك إلى جامعة الأزهر في القاهرة. لكنّ الجامعة العَرِيقَة لم تلب 
توقعاته: فَحَضَّر بعضّ الفُصُولٍ لكنّه سرعان ما انسَحَبَ منها؛ لأنّ الأساتِدَةَ لم 
يَقِدّمُوا له العله الذي كان يبحت عنه”..وفى:نهاية المظاف» بذا فى ضور 
مجالس رشيد رضا الخاصّة. وهناك وجَد العمق والدينامية التي كانت ال 
الأَزْهَرِ. كني ونه د ا عد ااه ولم تكن أَفْكَارُه الإصلاحيّة نه التى كان 
يدافِعٌ عنها بأقلّ تحفيرًا. أعلن الهلالي في وقتٍ لاحقٍ أن المناقَسَاتِ الحادّةً التي 
كانت تججري خلال هذه الجلساتٍ قد سمححث له أن يَصِلَ إلى التَضْوجٍ 
الفِكُري””©. ومع مُرُورٍ الوقت؛ توطّدَتٍ الصَّدَاقَة القويّةٌ بين الرجلين. تابيج 
الهلالي يَرُورٌ رضا بانتظام» ويكتب في مجلة المنارء واستمرٌ في المراسَّلَاتِ 
المنتَظِمَةٍ مع مُعَلَمِهِ العون ب 80 وإلى جانِب عددٍ من الأعضاء الشبَّانِ في دائِرَةٍ 
رشيد رضا؛ سرعان ما كان الهلالينُ قد انخرّط في حَلَْقَةٍ رئيسَةٍ في تطورٍ الحركة 
الإسلامية الحداثية 

في ممجَالٍ التّارِيخْ الفِكْري الإسلامي الحديث: ما زالت علاقَة رشيد رضا 
بالومّابيين وتوَجُهُهم الديزة ثنظة عقياة,تقمن تاسعية 4 يعترك ميم الباحنين تقريبا 
بِأنْ رضا أَصْبَّحَ أَكْثَرَ محافَظَة خلال السنوات العشرين الأخيرة من حياته - وهو 
ار الذي تُوَّجٍ بِحَمْلْتِهِ الشاملة لردٌ الاعتِبّارٍ للومّابيين في منتصف العشرينيات 
ونتيجة لذلك؛ أَصْبَّحَ أقل تسامُحًا أمامَ التتوّع الديني, لا سيما بعد عام 1924. 
ومن ناحية رع فإِنّ الباحثين لطالما كافحوا ف أجل أن يَفهموا سبّت هذا 
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التحوُلٍ. فألبرت حورانيء الذي بَذَا كأنّهِ لا يدْرِي ما التفسيرٌُ؛ أَوْضَمَ أن أصول 


رشيد::رضا السورية ل ل لمات ا ااي 
جعلَيْهُ مُتَعاطِفًا مع الومّابية””. ورأى آخرون أنه من المحتمّل أن أَحَدَ المقرّبين 
فر وتيا وفنا ين الخانيه الاأكدر التَزامًا قد أمْتعَهُ بير وجهَاتٍ الدينية: 
وككلة افرات إلى الوهات: 08 ل ل وهي ل 2 
تميلٌ إلى الحبّميّةِ التاريخيّة؛ هذه الحجَّةُ تشيرٌ إلى أن التّرَعَاتِ براي في مصر 
وغيرها من البلدان العربية كانت قد نَمَثْ لدَرَجَةِ أنها أثارَث رد فعل طبيعيًاء مما 
ا اشر ري ل رع ماي يو الففم شود 
الآسْيِعْمَارِيّ في العشرينبات سهّل على التْمّطاءٍ الإسلاميين أن يبنا وجهات نظر 
اكت كان لك الميناق وعد( هع هن القن قرفن ْ 

زوفن هنات» تليتوى ده المسألة وراك كذ ونا ج لين انقط لأنها هاو الك غد 
مَكْتَسْفَةٍ. لكنّ أهميّتها ترجِعٌ أيضًا إلى تأثير رشيد رضا كواحدٍ من أهم دعاة الإصلاح 
المعتدل في أوازل القون العشتوين:» لماذا الح ترا بكست لاون بين اذا عد 
6 حول فَضِيلَةِ التسَامُح الديني من أجل الوَحْدَةٍ الإسلامية؟ وما أثرٌ هذا التحوّلٍ 
الفِكْرِي وَالْأَخْلَاقِيَ على معنى أنْ يكون الإنسان سلنيً في أواخِر العشرينيات من 
القرن الماضي؟ يؤكّد هذا الفصل على أنْ رشيد رضا حاول أن يرد الاعتِبَارَ 
للوهّابيين» لأسباب ذاتٍ أهمِيّةٍ سياسيّةٍ اجتماعيّةٍ في المقام الأول - بمعنى أن 
ذنلق كان فوت إلى المرورة له المتاعقيؤلا كنك أن فين وفنا كان تمل 
نجاحَ الملكِ عبد العزيز آل سعود ا أيضًا باسم ابن سعود)ء لكنّ 
القراءةً المدََقَةَ في المصادر الأَوَلِيَةِ تبيّنُ أن رضا استمرٌ في حذّرِه في التعامل مع 
اما تحب لذلات كانت كفلته ره الاشكار ذاتَ شِمَيْنِ: فكانت ا 
المحاولة لتَْلِيصٍ الومّابيين من النتايج العَكسِيّة لموقفهم الدينيئ : ِقَدْرِ ما كانت 

اول جامد هم على التغلّبٍ على نَقْدَانِهم للشعبيّة في الججاز الذي فتَحُوه 
ديكا وخارجه. ولتحقيق هذه الأَهْدَافٍ؛ عمل على سير لفل خظن تلاميذه 
الأوائل إلى مكة والمدينة المنورة. لكنّ هذه الحملة دَفَعتٌ -- التلاميدٌ في 
النهاية إلى تبني منهج أكثرَ صَرَامَة في تَعْرِيفٍ معَابِيرٍ السَّلَقِيّة وتَنْقِيذِها. 


1/79 


الدعم غير المشروط لعبد العزيز آل سعود 


للوهلةٍ الأولى» تبدو مُحاولَّةَ رشيد رضا لردٌ الاغتِبّارٍ للوهّابيين أمرًا محيرًا. 
لا شك أنه كان يدَّعِي أنه سلفي العقيدة» وأنه كان يعتَمِدُ اعِتِمَادًا كَبِيرًا على 
النقل» أكثر من محمد عبده'""". لكنّه كان مُصْلحًا مُعبَدِلَاء وظل يؤيّدُ مفاهِيمٌ 
الغقلانيّة والتقدّم» التي لم تكن قط السّمَةَ الممِّرَةَ للحركة الوهابية. وكان أستاذه 
محمد عبدة فد انتَّقّدَ بالفِغل الوهابيّة ورُوحَها الدينية التي تُعارض الأهداف 
الك نه بو ]لاتحم عه اللكة 35 | لا سرام فمع أن الومّابيين أَعْلَنُوا من البداية عن 
نيهم في نَفْضٍ غبار التقليد؛ فقد قال محمد عبده إن الأمر انتهى بهم إلى أنْ 
أصبحوا أَضَيِّقَ عُقولًا وأكثرٌ إزعاجًا من أَصْحَاب التقليد الأعمى. ووفقًا لما 
قاله. لم يكونوا أصدِقًاء للعِلّم والحضارة”'''. كيف أمكن إذن أن يُصْبحَ رشيد 
رضا من أكبر مؤيّديهم؟ 

خلال العُقُود التي أَعْقَبَتْ وَفاءَ محمد عبده عام 1905؛ أدَّى ازدِيَادُ 
التَدَّخْلٍ الأوروبي في الشرق الأوسط إلى إِخْسّاس بإِلْحَاح الموقِفٍ بين 
الإصلاحيين الإسلاميين. ومع تتوط الإفبراطررية المعمافنة» وطتوظ عولط 
فيصل العربية عام 1920*» وسّقُوط العراق وسوريا تحت سلطاتٍ الانتداب. 
وانتِصّار الكمالية العلمانية في تركياء وإِلْعَاءِ الخلافة عام 1924؛ كانت مصَالِحٌ 
امه تند و +ينددة على نحو خطين: وكان ارد فِعْلِ رشيد رضا الأوَّلُ على هذه 
السلسِلَةٍ من الأحداث أنه لم يدعم مجُمُوعة أو فِرْقَة عقَّدِيَّة بعينِها على وجه 
االخصوص» (أنه كان يرق أن انع والطاففهة لق توذي إل الى تقاف 
المجتمع المسلم الهِشْنّ بالفعل. لكنه واصّل دغوتّه إلى تَعْرِيزٍ الوحدة الإسلامية 
على صفحات المنارء في حين ظلّ شخصيًا يدعو النْحَبَ الإسلاميّةَ إلى طَرْح 
الخلافاتٍ جانبًاء لمنع المزيدٍ من التدخل الأوروبي. وفي عام 1919. 56 


5 .هن البيلكة الغوية المورنة :"لبن تاسنية عقي قرول القلذية الكمانة ونيابة الصسورب: الجالية 
الأولىء برئاسة فيصل بن الحسين (1920-1918). (المترجمان) 
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رشية رض كل من الشريك .سيق :فى السهاز.وعيك العرين ال .موود اللنيق 
كانا يتنامّسَانِ على السيطرة على شيبه الجزيرة العربية - ألا يحارِبَ بعضّهم بعضًا. 
لم يكن هذا وقتٌ الانْقِسَامء كما ناشدَهُما رشيد رضاء ولذلك فعلى هذيْن 
الحاكمين أن ينَحيًا خلافاتهما جانبًا إذا كانا يأملان في الحِفَاظٍ على استقلال 
المنطقة'2'". ومع إِعْجّابه الكبير بعبد العزيز وتديِّيِه؛ إلا أنه لم يكن يُرِيدٌ أن 
تتعارضّ الطموحاتٌ السياسيّة لأيّ إنسان مع صالح الأمة. وكان قَلِقًا بصورةٍ 
خاصّة مِنْ أن تجدّ القوى الأوروبية في الخلافاتٍ الداخلية ذريعة للتدخل. 


ولكن بعد تأسِيسٍ سُلْطاتٍ الانيداب في أوائل العشريئيات؛ لم يعد من 
الممكن التَعَاضِي عن علاقة الشريف حسين الوثيقَة يقَة مع بريطانيا. وازدَادتٌ العداوة 
بين الرجلين عندما رفض الشريف حسين مشروعَ رشيد رضاء لبنَاء تحالّفٍ بين 
حكام شبه الجزيرة العربية. وسرعان ما ندَّدَ رشيد رضا بانحِيَّازٍ الشريف حسين 
واعتماده على دولةٍ استعمارية غير مسلمةء من أجل البَقَاء في السُلْطة'”". 
وبالنسبة لرضا؛ لم يكن ما يُسَمّى بملكِ الحجاز أكثرّ مِنْ خائن تغاضَى عن 
احتلال الإمبراطورية البريطانية واستِعْبَادِها للعربء مُقَابلَ مكسّبه الشخخصي”7". 
وهكذاء بحلول عام 1923» كان رشيد رضا قد بدا بالفِعْل في دَعْوَةٍ أَمَراء 
العرب الآخرين إلى إنقاذ الحجاز من قَبْضَّةَ الحكم الهاشمي. في ذلك الوقت». 
اعتبر رشيد رضا أن الإمام يحبى في اليمن - الزيدي (الشيعي) المسلم - هو 
المرشّحٌ الْأَنْسَبٌ لهذه المهمة»؛ لأن عبد العزيز لم يَبْدُ أنه راغِبٌ في الانخراط 
في الشؤون العربية””'"» وهو الأمرٌ الذي كان يأسَفٌ له رشيد رضا. 


والخ ولك التي جِعَلَتْ رشيد رضا يقدّمُ دَعْمَّه الكامِلَ للسعوديين؛ كانت 
بسبّب إِعْلَانٍ الشريف حسين نَفْسَّه خَلِيفَةَ بعد يَوْمَيْنِ من إِلْغَاء أتاتورك للخلافة 
في مارس 1924. هذا الحدثٌ أَكَدَ عَظْرَسةَ الشريف حسين في نَظَْرٍ رضاء الذي 
كاتف »تنك الحريمة تمفل له أَهْنْية عخاضة. :فإن تسالة 'الخلافة كانت ديدة 
المركزيّة في أجندة رشيد رضا الإصلاحية. فباعتبار بعتيه كانت الخلوان سملت 
آماله في تَجُديدٍ المجتمع الإسلامي. كان 500 يختاره العلماءً 
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راون اذل عينا لز .من الددازلاكه. واتجيلة :مواته الينا نه رغاد كه الكاير 
ومعرِقَنُه الواسِعة بالعلرء التق وا لوتيرية ع ريزو ا قا لا للإضلاح المعتَدل. 
فِيقُودٌ هلا الخلية بصفته المجتهد الأكبرَ في الإسلام؟ جميع المسلمين على 
طريق 8 والوحدة. ولا محص ار هذه الأمدات النبيلة 0 
والاستِقّلال العربي؛ فإنٌ او بيد ولم يحترم الأمة 
ويعرّضٌ مستقبّلها للخطر. وكان هذا بالنسبة لرضا أمرًا لا يُطاق. 

واتّمَقَ أن عبد العزيز بدأ في هَجَمَاتِهِ على الحِجّازْ بعد بِضْعَةٍ أَشْهُّره في 
سبتمبر عام 14 [1. ولم يمكن أن يَجَدَ رضا أخبارًا أفضل من هذه : قد وجد 
بطله وسوف يَدْعَمّه دغْمًا مُخَلِصًا. ومنذ هذه اللحظة؛ أصبّحٌ رشيد رضاء إلى 
جانِب شكيب أرسلان (ت. 1946) ومحب الدين الخطيب؛ من أكبر أنصارٍ عبد 
العزيز وأكثرهم نما وإخلاصًا من خارج الجزيرة العربية. فكما كان رشيد رضا 
يرَى» كان سلطان نجد في حاجة إلى مُسَاعَدةٍ جميع ماوت حر اضر 
الجالم» فقد كانت التحيها ” والمدينتان المقدسّتان فيه محور مم امي وكانتا 
شديدتي الرمز يَةِ للوَحْدَةٍ الإسلامية» فلا يمكن أن تتركا لعَاصِبٍ لا شَرْعِيةَ دين 
له. اُعى رشيد رضا أن الشريف حسين وقَعَ : في إلحاذٍ بظلم. فى علد من 
النواحي». منها أنة كان يحكُمٌ بأشواقة وكان يمنع خصومه التجديين من الحجّ. 
وكان يفرضٌ ضرائبَ خارجة عن الإسلام على السكان والمقيمين والحجّاج. بل 
لقد انْتَهَكَ حديثًا نبويًا باحتكاره إنتاجَ الحُبز في مكة وبَيْعِه الأرْغِفةَ بِالثَّمَنْ الذي 
لا يمكن أن يَعْتَرضَ عليه أحد'*''. وعلى العَكس من ذلك تمامًا؛ كان عبد 
العزيز يمثل كل ما يتوقعُه رشيد رضا من الحاكم المسلم. فكانت زعامُتُهِ القياديّة 
والتزامٌه القوي بالإسلام هو بالضبط ما يحتَاجُه العالمٌ الإسلامي بعد العثمانيين : 
”إن إنكلترا ترق من أغظم الخطر على سياستها في البلاد العربية أو الإسلامية 
أن يوجّدَ في المسلمين أميرٌ مسلمٌ قوي. ولا سيما إذا كان مسلمًا مؤمئًا معتّصِمًا 
حة هو ذا تعيه ادق الأدماة كاده فود رويت 077ل وباشتما ره كانت 
القولة السعودةة الولية عن :افق أجل اذى ركتيد دوقي لغودة اللشكن الاسالافى 
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والسلطلة السياسيةٍ في نظام ابجتماري: ومن الممكن أن تَقودَ إلى نهضة الأمة. 
وتجسد الإضلاح المكدن (ولعلها تَصْبِحٌ ذِرَاعه السياسي). ونَبَرْهِنَ على حََطَأ 
جَمِيع الإضَْلاحِيّين العلمانيين. 

ومع تَوَالي الشهُور؛ اكتسبّتٍ العلاقةٌ التي رسّمّها رشيد رضا بم بين الموثوقية 
اللدتنة بوالفوة البيات :4 اللبرية قن لوظددا وك بوك نك كم غيد ل ود قد 
لجاع لي الواقع: وفي عضو سنواتٍ قليلة؛ غزا سلطان نجدٍ الحجارٌ - 
ملك 41 :وود تيال السديرة القررينة ).كدت اعم انك لدي العريةة فننا 
تجنَّبَ ””بعضٌ مساوئ الحكم الاستعماري المباشر“”*'' ومع أن أتاتورك كان قد 
2 حقّقَ نتائج مماثلةً في تركيا من خلال أَجِنْدَيَهِ العلمانية؛ فقد أصرّ رشيد رضا أن 
اللستكانا الأردوةوكنية وال ركو اكنية (التتوسي )اليد اح بيك 
وت ولم يكن رضا لِيَدَعَم حاكمًا تقِفُ صرامته الدينية عقبةَ أمام التقدّم. فمن 
أسْبابِ إعجابه الكبير بعبد العزيز؛ أن هذا الأخيرَ كان مَرِنا وراغبًا 0 
الكت اوسني للسدتاقةه حتى وإن كان ذلك لتَوْطِيدٍ حكمه فحسب. ولأنه لا أحد 
من الرغماء الغزي الأخرين قد :اقترت هن مشتوى معد الملك عل العزير 
واسْتِمَلالِيّه ونرّامَّتِه الدينية التي عرَّرتها البراقفاشة» فقن أبن شيك رضا أفعاله 


بلا كَلْلِ وبرر قراراتهء ودافع عنه ضد منتقديه الهاشميين وأنصار الها تتشيية الي 


لكنّ رضا لم يُمكئه أن يدعم الملك السعودي دُونَ أن يَذْعَم العلماءً 
الوشابيين الذين منحوه شرعيته. ولذلك لم يدَّخِرْ جهدًا في دقع الانتقادات عن 

فَهُم الوهابيين للؤوسلامء وفي الوقت نفسهء عن الحاشية المحيطة بالملك. فوافقٌ 
فل الرسيسه الكتب (وأحيانا مع تَعْلِيِقِهِ عليها) التي نَحْنَفِي بأرثوذوكسية 
الحركة الوهابية» سواءٌ أكانت تلك الكتبٌ كُتبًا حديثة أم مِنْ كتِِ ما قبل العصر 
الحديث. ولم يكن يرعْبٌ في تَقِيمِ جميع مصادره تقييمًا نقديّا أو أن يضعّها في 
تاقينا رولا كان واننا وريد آن بذع مكها بالمرننن البعاضين عاناراية 
بإِنَاحَةٍ الأدبيات الومّابيةِ لقَرَّائِهِء بغضٌ النَظَر عن أَصْل تلك الأدييّاتِء ومؤلفِهاء 
أو السبّب الذق كيك لأَجْلِه في المقّام الأوَّلٍ. 1 
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كانت المشكلة أنْ رشيد رضا لم يكن يتعامّل مع تَجْريدٍ فِكري فحسب. فقد 
كان للحركة الوهابية تاريحٌ يمتذٌ لأكثرٌ من 150 سنةء شارك فيه عددٌ من 
الفاعلين الذين تبايََتْ تأويلاتهم وتَظبيقاتهم لأَفْكَارٍ محمد بن عبد الوهاب» وفقًا 
لأَؤْضَاعِهِم ومُسْتَوى عِلَمِهِم والسياق الذي عن فيو" ا أن دعم م المظاهر 
الملمُوسّةٍ للحَرّكةٍ الوهابيّة شك تعدا كدراه ظرًا للشئعة السك المحمد بن عبد 
الوهاب وأتباعه منذ القرن الثامن عشر. وفي الواقع. ومع تقدّم الفتُوحَاتٍ 
السعودية؛ أصبّحٌ رضا يتلقى عددًا متزايدًا من الدّسائل من قراء المتار: الذين 
كانوا قَلِقِين من الوهّابيين وسيطرَتِهم على المدينتين المقدستين مكة والمدينة. ففي 
إجدئ الحالات» كنت وجل يسأل عمًا إذا كان الإغواق:الوهابئون ستودنون 
الْحجْرَةٌ وقبر النبي كك والقبّةَ الخضراء فوقه: ”وهل لا يغضَّبٌ العالمٌ الإسلاميٌ 
لمئل ما يَأتونَ إذا حصّل؟ وإذا راعى الإخوانُ في ذلك شُعُورَ العالم الإسلامي 
تحاشّوًا تلك الأعمالَ عند هذا المقام» فما مَعْنَى تلك الأَسْظرِ الكثيرة التي 
خطوها في هذا الباب؟*7©. كتب رضا أنه يرى أن هذا السؤالَ غير جَديرٍ 
بالإجابة في ذاتِه؛ لكنّه أجاب مع ذلك بأنّ الإخوان" لم يدَمّرُوا أي شيء حَولَ 
قبر النبي كِ أو فوقّه. وأَوْضَحَ أن العُرْفَةَ وقُبّتَها لم تكن [تُتّخذ] مَسْجِدَاء 
وبالتالي فهى لا تشكل خالة تستذوى الهذه!2©..وأيّك وشيد وضا موقفة بقوله إن 
الوهابيين عندما استولوا على الحرمين الشريفين عام 1803 لم يهدموا الحجرةً 
الشريفة. ولكنه اغْتَرَفَ بأنّه كان لديهم النيّة لعل ذلك» ومن المرجّح أنهم كانوا 
سيَهُدِمُونها لو لم يمت اثنان من الوهابيين 6 م 


ع 


في هذه الحالة» كما هو الحَالٌَ في كثير من الحَالاتِ غيرها؛ كشمَّتْ جُهُودُ 
رضا لردٌ الاغْتِبَارٍ للوهَابيّة عن بعْضٍ الانْزِعَاجٍ أو عَدْم ارتِيّاح معيّن. فقد كان 
يعلم أن الإخوانَ وعُلَماءَ نجدٍ ربما فعلوا ذلك. وفي حَمَاسِه الدفاعِي ؛ اعترف 
بأنّ مخاوف محاوره لها أسامنٌ تاريخيئٌ. بعبارةٍ أخرىء لم يكن دفاع رشيد رضا 


د 


الإخوان. أو إخوان من طاع اللهء أو الإخوان الوهابيون» جميعها أسماء لمسمى واحد في تلك 
المرحلة؛ ونحن نقتصر على ما ذكره الكاتب منها. (المترجمان) 
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القويٌ عن الوهابيين يعْنِي أنه يتَقِقُ معهم دائمًا. بل إنه يكشف عن مدى انزعاج 
المسلمين في جميع أنحاء العالم من الوهابيين» مما اضَطَرَهُ للردٌ بشكل مَلائِم. 
ركان كذرة جيذ الآنار الث المحتمك السكاكة الوساية :كه أن كنا باقة ا 
المسائِلٍ المتعلَقَةٍ بالومَّابِيّةِ تضمتْ نَتْ كثيرًا من العلامّاتِ على عدم الارتِيّاح 
والنسليد. 5 ا الأحيان ؛ بوجود لي لكنه 
من العْقَلاءِ التي 800 : م 1101 قاد إلى أن بعضّهم شديد ا 
(25) 
العَمَلِ مع ضَعْفِ في العِلَّم . واعترّف بذلك مرة ارس عام 6 1 لكنّه قال 
لاه بين ويه اساي بي اماي ب ويه 
َتْذق ووَاءً الظهُورٍ ا وق التاشتانك درف خرف اماو إلى أن الرسابيين كاتدا 
عُرضة للتَطْرَّفء ا وكا أن يتغاضوا عن هذا الجانب السَلْبِيت. فبالنسبة 
إليهء كان يرى أن من الأفضل ايو ااي ا كيد الاين 
تآكل الهوي الإسلامية. 


حتى السُّلُوكياتٌ المتطرّقَةٌ من الإخُوَان؛ كانت شرًا لا بدَّ منه. ففي منتصف 
العتريقا نمق الزن العاضى »> كانت اممطهم التسكركة كه لكف مذلا كبيدا 
بحيّثُ لم يَعُْدْ أمام رضا إلا أن يَتَعَاضَى عن تَجَاورَاتِهِم نيت لا نيد 
انتصاراتٍ عبد العزيز في الحِجَازٍِ وشَرْعِيّته. لكنّ أحدّ الأَحْدَاثِ المثيرَة للجَدَّلٍ 
وضحَتُ رشيد رضا في مَأَزِقِ. ففي عام 21924 وخلال المرحلة الأولى من غَرُْوِ 
الحجاز» اسعولى الإخوان على متيكة الظائف ونَهُبُوها وقفلوا المعات من 
سكانها. ورغم هذه الأنْبَاِء المروّعة؛ لم يستطع رشيد رضا أن يُدِين جنودَ عبد 
العزيز. ومع أنه أَعْرّبَ عن أَسَفِه مما وَقَع؛ فقد قال إِنّه يمَّعٌ مِنْلُ ذلك في كُل 
حَرْبِء وفي الغالبٍ يكونُ خطأ وقد يكون بَعْضّه لضَّغَائنَ وأسباب شخصيَّة. وذكّر 
قرّاءه بأن هذا النوع من الأخكلاء قد وقع قبُلّهم من خَيْرٍ جنودٍ البريّةق وهم 
الصَّحَابَة رضي الله عنهمء الذين أذَّثْ أخطاؤُهم أيضًا إلى مَمْتَل الضَّحَايا 
الأَبْر 2200 
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ولحُسْن الحَطٌ؛ لم يمثّل الإخوان مَصْدَرًا دائِمًا لإثارَةٍ الجَدَلٍ. فبمجرّد 
انها ء معظم الفُتُوحَاتِ العسكرنة السعوق رةه وبع ذ أن تدز الولاك هين :لير 
أن نتلت مان نوانه الوشاكة الصامقةة» 1ن ؤوشنية وفنا كبا ا لك 
الذين تبيّنَ أنهم أَكْثَرُ إِشْكالِيّة على المدّى الطويل هم عُلَّماءُ الدين في نجد. وكان 
رشيد رضا يُدَرِكُ أن تصوّراتهم يمكن أن تكوّن أيضًا غير مُثْمِرَةٍ وذاتٌ نتائِجَ 
عَكْسِيِّةٍ وضارَّة. لقد كان يمكنُ للملِكِ السعودي أن يحمَقَ أشياء عظيمة في شبه 
اللجريوة العرينة عالوالا أنهو لا العليناء قر فيو جيوةة املاع التقديةة 
وهنا كان الفارِق بين العقيدة السلفية والإصلاح المعتَدِل 0 فمع كُوْنِ 
الومّابيين سلفِيّين في العقيدة: فكثيرًا ما كانوا يِتَجَامَلُونَ أهمّيّة العُلُوم الحديثة 
ويُعَارِضُونَ الأفكارَ الحدائيّةً. ولا شك في أن المفاهيمَ ”الخاطئة“ في العقيدة 
الإسلامية يجبٌ مُكَافْحَتّها - فبهّذا الاعتبارٍ كان الومّابِيُون إصلاحِيّين أيضًا. 
لكنهم لم يكونوا من أَنْصَارٍ النَّمَطِ الحدائي أو المعتدل من الإضْلاح؛ كما كان 
رشن برضا وقين! 7ب كان مدت الركابين هر الكنة عن البدع والقضداء 
غلنها» هن أخلن الحقيدة اللبيلقيةه ؛لا"العقدة المشارق. ين إن شلياء الرعاية 
كانوا غلى ون الحركة الإسلامية الحدائثية. ففي النصف الأول من عشرينيات 
القرن الماضي ؛ لم يتردد الوهابيون الذين كانوا على دِرَايَةٌ بكتابات رشيد رضا - 
ومن بينهم ابن مانع» وعبد العزيز الصرامي. وابن سحمان - في نَقْدِهِ من أجل 
ميله الحداثي. وعَقَلانِيّته العقَّدِيّة» وتسامحه مع البدع الدينية. واعتبروا أن رضا 


مفكرٌ جاهلٌ وضالء أكثر من كونه سلفيًا !69 

ولم يمض وقتٌ طويل حتى بَدَأْ رشيد رضا يناضِلٌ ضدّ هذه المشكلة. ففي 
با 0 ادك ب--3 وي ده 406 وصصف 
والمنزل الذي ل 0 خديجة رضي الله 0 كان رشيد 
رضا يأمّل في تخويل هذين البيتين إلى مدارسَ متخَصّصّةٍ لتعليم المتخصّصِين في 
الحديث والدعاة الإسلاميين. وأغربَ كذلك عن رَعْبتَه في إِنّاحة هذه المواقع 
للحجاج. ليعلموا أن تعظيمٌ أي مَبْنَى آخر غير المسجد [الحَرّم] ليس عَمَّلا 
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إسلاميّاء حتى لو كان البيتَ الذي ولد فيه النبي ككل وتناوّل في تلك الرسّالةٍ 
كيف تطرَّق إلى هذا الموضوع خلال لقاءِ مع الملك عبد العزيز في مكة. وأخبره 
هذا الأخيرٌ بأنَّ هذا المشروعً لا جَدْوَى منهء وربما أذَّى إلى فِتْنَةِ كبيرة؛ إلا إذا 
. أَقْنَمَ به عُلَّماءَ نجد. ووفقًا لرشيد رضاء قال له الملك: '”فاكتب إلى ما ذكرتٌ 
ريه إلى فلان وفلان وفلان منهم». وأرجو أن أَفيِعَهِم بالموافقة“”**'. وأرسل 
رشيد رضا مُقترحهء ولكن في هذه الْأثْنَاءِ بدأث مجموعَةٌ من الحُجَاجٍ من الهند 
في تعظيم هذين البيتين» وجعلوهما مَرْارًا دينيًا. وبسبّب الجدل الذي أَعْقّبَ 
ذلك؛ مَالَ الملِكُ إلى العُلَّماءِ الأكْثر صرامّة وتشدّدًا ورفَضّ مَشروعَ رضا. وهُدِم 
النيفان8: حص ,مع كو هيما لم يحتونا على أي “قتر» وال لزه زعا( قذنهما: 
وتأسَّف رضا للفرْصّةٍ الضائِعَةٍ لتعليم الملايين من الحُجَاجٍ الطبيعة الحقّةَ للتوحيد 
والشرك. 1 


ولقد فَعَلَ عُلماءٌ نجدٍ ما هو أكثرٌ من مُعَارَضَةٍ المشاريع المبتكرَةٍ. فقد رَفْضٍ 
بعضهم أفكارٌ رشيد رضا بذاتهاء التي أسَّسٌَ عليها نَسْخنّه من الإصلاح 
الإسلامي. وفي عام 1927؛ كتب العالم النجدي عبد الرحمن بن ناصر السعدي 
ومالة إلى محلة النعانع يطات لنهايى برضا عدا ونش زرائية يول أضيول 
الملاحِدَةٍ والزنادقةٍ التي راجَتُ على كثير من المُضلاء المصريين””0. ولم يكن 
المبعدق يقعد فقط كفت الغرزالن.وانن سييفا :واين“رشد: التق كانيةه تباغ في 
القاافرة: بق كان يريد الأشين الأحلاية التحداكة الإسسلاسة«نقييها :وق رسالتة؛ 
تحدف العالم النجدي إلى رشيد رضا عن قَذْرٍ انزعاجه عندما رأى علامات 
الكفر في الصّحُفِ المصرية والكُتُبٍ الدينية. واستذكّر على وَجْهِ التحديد تفسيرًا 
صَدَرَ مؤخّرًا للحدائي المصري» طنطاوي جوهري (ت. 1940).» الذي حت 
الولو ا وان قل لباو والفلسفة. وكان الجوعرف :ها حم دده 
من الوهن والضَّعْفٍ بسبّب إِهْمَالٍِ مثل هذه الأفْكَارِء لكنَّ السعدي كان يرى أنَّ 
هذا الأمرّ تشُوِيهٌ غير معقولٍ للحقيقة. فإنّ هذه الأفكار الفلسفية الأجنبية هي التي 
أَؤْمَنت قُوَى المسلمين [وَسلّطْتْ عليهم الأعداء]. بل لقد أثار بعض الشّكوك في 
نَقَاءِ خطاب رضا: ”وقد ذكر لي بعض أصحابي أن مَتَارَكم فيه شيءٌ من ذلك»“07©, 
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ل ل ا ل ل ا 
التصلّب. فكيف يمكن للدولة العودة أن تردهِر رَ وأن تُضْبِحٌ منارَة للتقدّمٍ في 
فخلدنها بعد العثمانيين» إذا كان عَلْماءٌ الوهابية كالسعدي بهذا العِتاد؟ كنا ” 


رفيواوها في واد ال نر كلع على السير اللجوعري رإلذا سخ اليا ناي 
بعض دقائقَ 34 ورأى أنه 5 فته التاق لأن همّه منه حتٌ المسلمين على الانتِمّاع 
شار ا لني عرات عليها زا الدول المسلمة. فمن يزعم أنها تخالف ما 


'”ويجبٌ عليكم أن تفرّقوا بين عُلُوم الكَوْنِ التي ندعو إليها وبين المَلْسَّفَةٍ 
قديوها وحديثها. فالفلسفة آراءٌ ونظرياتٌ فكرية» وعُلُوم الكون عبارةٌ عن العِلّم 
نما اذكه الله تعالى في خلقه من المنَافِع مجانم لاه نوفا رو اله الو 
ومنافع الكهرباء التي منها التلغراف والتليفون وغيرهما بجميع الصناعات العجيبة 
والآلاث الخريية فق يرنة وبحرية و3057 


وبِصِفَتِهِ مُنَاصِرًا معتدلا للعقيدة السلفية - أي بصفته يدَّعِي لنفسه أنه سلفي. 
وهو أيضًا على استَِعْدَادٍ للتنازُلِ في بعض المسائل من أجل ا ٠‏ فقد 
نعي رقية وفنا إلى أن التأوبل ضروري أحيانًا ؛ لأنه قد يكون المُنْقِدَ الوحيد 
بْضٍ الناس من الكُفْرٍ ودَكُذِيبٍ القرآن. والنجاةٌ في هذا العصر الحديث تقئَضِي 
تأوِيلَ بعض الآيات والأحاديث تَأُويلا ب َِقْ مع العِلّم والعقل. وهو بذلك يعترفٌ 
بأن تفسيرة يتوى على عاض هن الداونا + كنا أشار السبعدى» لكنه اذعى أن 
ذلك كان لمهلحجة المسلميةن المغاصرين: كان من الواضح قَلّقَ رضا من أن 
بعضٌّ العلماءٍ النجديين لم يذركوا الأهمية الاجتماعية والسياسية لجَهُوده 
الإصلاحية. ومع ذلك فيبدو أنه كان يمل في أن يَسْمَحَ تواضُلّه مع الملك عبد 
العزيز بالكاس على الوهامين» وعامايم على اليدان على تتاجهم المدد 
للدات: وفك اكان رشيل رضا في نهاية رده الاي الملك عن صًَرُورَةَ 
0 المعتدِلٍ» وأنه كان ينوي أن يَرْسِل إليه عشْرٌ نُسَخْ فق كل جَرْءِ من 

تفسير المنار ليتعلّمَ منه العْلَّماءُ الومّابيون. 
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تلاميذ رضا في الحجاز 


اعتمّدَ نجاحٌ الدولة السَّعُودِيةَ الجديدةٌ على نَوْع من الخِبْرَةٍ في السياسة 
الحديثة» التي كان يفتَقِرٌ إليها أكثر العلماء ل لذ لفون فييا بو انيت 
مملكةٌ الحِجَازِ ونجْدٍ ومُلْحَفَاتِهاء كما كانت تُسَمّى آنذاك؛ في حاجة ماسّة إلى 
السعرفة التكدرلوسية ورانى العال البشرى: بركاتت الجالة دغر فقةة إلى 
النَحْطِيط ؛ لأنه في النصف الثاني من العشرينيات» لم تكن المملكة سِوى قبائل 
َكافِحٌ مع تزايّدٍ الدّيُونٍ وإيراداتٍ ضئيلّة» ومجموعة من التحديات السياسيّة. ولم 
يكن لدى الملك عبد العزيز سوى عددٍ محدودٍ من المستشارين والتكنوقراط ذوي 
الخِبْرَةِ في شُؤُونٍ الدولة وإِدَارَيَها وبئاء الدولة. وكانوا من المتعلّمِينَ في الخارج, 
أفهترة يلوا في القِطاع العام تحت حُكُمٍ الشريف حسين. وكان أكنْرُهُم من 

وكان رشيد رضا على وَعْي تام بهذا الوَضْعء ولذلك أثارَ تلك المسأَلَّةَ في 
مجلة المنار» وطالب قَرَاءَه براحي أنحاء العا أن يُسَاعِدوا الدولة السعوديّة 
الناشِئَةَ بمعرئّتهم في التّضْنِيع والحَرْبٍ والاقتصاو(*©. لكنّ المشكِلّة لم تكن 
مَمَتَصِرةَ على الجْبْرَةٍ الحديثة أو عدّم وجودها. فبعيدًا عن لقا المؤسسيّ 


ب 


والاقتصادي؛ ظَلْتٍ الدَّولَةٌ السعودية تُعَانِى من صُورَتِها الدينية المثيرة للجَدَلٍ 


أرما 
1 


خارج نجْدٍ - وهي الحقيقّة التى كان لها الْعِكَاسَاتٌ سياسية واقتصادية. وكانت 


1١ 


2 


الصّحُفٌ في بيروت والقدس والقاهرة وغيرها مُستمرةً في انتِقَادٍ الوهّابيين» 
وساهّمّت الأحداثٌ الدينية في تدَهُوُر علاقَاتٍ المملكة مع الدُّوّلِ المجاورق 
وتصادّف غزوٌ الحجاز مع انخِمَاضٍ أغدادٍ الحُجَّاجٍ وقيمّة الإيراداتٍ التي 
اقل 77ب كانيع خوره بوغياائرة راشاو للوناوين الهو إلى توإ راق جه 
الضَّعْفٍِِ تلك., لكنّ الحمُلة الأدبيّةِ وحدّها لم تكن كافِيّة. لقد كان يتعيّنُ على 
الوهّابِيين أنفسهم أن يتبنّوا منهجًا إصلاحيًا أكثرَ اعتدالاء وكان هذا يعني أن 
الدولة السعوديّة في حاجَةٍ إلى المساعدة أيضًا على المستّوى الديني. لكنّ رضا 
لم يكن ليَعْتَرِفَ بمثل هذاء ولم يكن يرعْبٌ في نَصِيحَةٍ النجديين ومَلِكهم عَلَنَا 
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من خلال المنار والصٌّحُفِ العربية» كما اغْتَرَفَ بذلك لاحِقًَا عام 2971934. 
كانت مسألة نصح الوهابيين وتقديم المشورة الدينية إليهم مَسْأَلةَ حسّاسة (وهم 
الذين لم يأل رشيد رضا جَهذدا في التّرويج لكؤنهم مسلمين متميزين) بحيث 
افْتَصرّث على القَنَوَات الخاصّة؛ وإلا لتضرّرت سمعتهم على نحو أغظمٌ مِما 
كان. 


وأدرك عددٌ من الإصلاجِيّين المعتدلين» الذين كانوا سلفيين في الاعتقَادٍ 
وكانوا على علاقةٍ برشيد رضا؛ أَذْرَكُوا حاجة الدولة السعودية الولِيدَةٍ إلى 
الدّعْمء ولعِبَ رشيدٌ رضا دَورًا محوريًا في الأحداث التي وقعت بين 1926 
و1927 فسهّل سفرَ بعض تلاميذه المقربين إلى الحجازء وكان من بَيْنِهم تقي 
الدين الهلالي. وفي مُعْطَلم الحالات كان يقدّمُّهِم إلى الملكِ عبد العزيز أو يُوصِيه 
بهم غران وكاة "انتيلك يعيّئهم بعد ذلك في مناصِبٌ قياديَّةٍ في المؤسَّسَاتِ 
الدينية والتعليمية في مكة والمدينة. وبِالنّظرٍ إلى السّيَاقٍ الذي حدئث فيه هذه 
التنقلاتُ؛ لم يكن رضا يفكّر فقط في موضع لتلاميذه؛ بل كان يَبْحَتُْ أيضًا عن 
السّبّل المُمْكنة لمسّاعَدَةٍ الدولة السعودية من الداخل. وبمجرد استقرار تلاميذه 
في مكة والمدينة؛ سعى تلاميذه إلى جلْبٍ الوهابيين إلى أفْكَارٍ حرَكَةٍ الإضلاح 
المعبّدِلٍء وفي بعض الأحيان وقّروا لهم المضداقيةَ التي كإنوة ترون اليه نيد 
المسلمين الأجانب والحجازيين الأصليين» الذين كانوا فَلِقِين من ' 'وَهْبَنَةٍ 
المذن المقدسة: 


٠ 
ليها‎ 


: طلا + 


وكان هذا مَصَّدرَ قَلَقٍ كبيرء عندما نظَمَ السعوديون مؤتمرًا إسلاميًا في 

كَهَّء خَلالَ صيف 1926. في ذلك الوقت كان الملِك عبد العزيز يحاولٌ أن 
ُقْنِعَ النْحْبةَ الدينيّة في العالم الإسلامي بأنْ غَرْوَّه للحِجَاذٍ كان أمرًا مشروعًا 
ونافِعًا للأمّة0*©. وكان من بين الوفود الأجنبية التي قَبِلّتِ الدَّعْوَةَ السعودية مَنْ 
يُعارضون بشدة سيطرةً الوهّابِيين على مكة والمدينة. وكان من الأسيّلَةٍ شديدة 


ع 

حمر سمل 
و 
2 


الحساسيّة هو ما إذا كان السعوديون سيتسَّامَحُون مع الاختِلافاتِ في الطوس في 
الحجازء أم إنهم بِاخْتِصَارٍ سيّفْرِضون رأيّهم على الآخرين. وكان التوثّرٌ في مكة 
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وزاضكاء.وؤذكر أحد المتدويية المضريين الباؤزية أنه شاه مجموعة من الوهابيية 
ا مُعَاملَةَ أحل الحجاج الأجانب» افْتتَحَ صَلانّه بذِكْرِ النبي يه بدلا من الله 
كن "وني أواخر شهر يونيو؛ أثار المَحَمّل المصري - وهو الموكبٌ الذي 
كان يحمل كِسْوَةٌ الكعبة إلى مكة المكرمة - مزيدًا من التوثّر في العلاقات بين 
مصر والدولة السعودية. بل أذَّى ذلك إلى نشوب أحداث عُنْفِه عندما هاجم 
عفن الوهابييخ الموكت لاستخدايه للآلات الموسيقية .شرت عذة حك 
مصرية عن هذه الأَحْدَاثْء وانتقدت التطرّف الدينيئّ الذي استولى آنذاك على 
ال 0 


وفي ظل هذه الظروف؛ سافرَ رشيد رضا من القاهرة لخخضور المؤْتَمَرٍ 
الإبلامق + من بين المشاركين المستقلين: «ولى تشافز بمفركةة بل يزافقه اثنان 
على الأقل من تلاميذه عام 1926. فذهبوا إلى احج بمكةء الذي كان متزامثًا 

مع الموْتَّمَرِه واستقرٌوا في الحجاز بعد ذلك. ثم انتقل بعض ثَلَامِيذِه الآخرين 

إلى شِبْهِ الجزيرة العربية في وَفْتِ لاجق. فقد وصّلَ الهلالي مثلا إلى الجزيرة 
العربية في يونيو عام 1927 خلال الحج أيضًا”*. ويمكن للمزءٍ عُمُومًا أن عَبع 
ارما على رن م للا ماركا في الحجات: ومع ذلك فقد شَكُل خَمْسَةٌ 
منهم مجموعة أَكْمَرَ اعيو ة نو تهات كا وكان اثنان من هؤلاء الخمسة من خريجي 
مدرسة رضا لتَدْرِيبِ الواعظِين والدّعَاةٍ الإصلاحيين» دار الدَّعْوَةِ والإرْشَادِء التي 
كان مَقَرّها جزيرة الروضة في القاهرة في الفترة بين 1912 و7711914". أما 
الآخرون فقد عَرَفَ بعضّهم بعضًا من خِلالٍ الدُّرُوسٍ الخاصّةٍ لرشيد رضاء أو 
من خلال العلاقّاتٍ الشَّخْصِيةِ. وفي أواخر العشرويات: راع فير كه الرعال 
أنفسَهم مجموعةً من السلفيين» الذين كانوا جُرْءًا من طَلِيعةٍ صَغِيرَةٍ ولكنها موْثْرَةٌ 
ِسْبِيّاء في الإضلاح المعتَدِلٍ في الحجاز"6". 

وومما كان أدذ اعمال هذه الستشو عش هو :مضي بييكة اليظان :1594ب 


6»© سليل الأَسْرَةٍ السورية العظيمةٍ من العْلْماءِ السلفيين؛ الذين دَرَسُوا مع 
جمال الدين القاسمي وغيره من كبّار العلماء في دمشق””“. وفي عام 1920., 
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أ 


وده إلى نجد الملكُ فيصل. الملك الهاشمي على سورياء الذي كان رشيد 
رضنا احد مسشتشارية:. وفن ووااتواكي؟ كان رضا هو الذي ديّر هذه الخطّة ورشّحَّ 
البيطار مَبَعَونا إلى الرياض» للتحدّثِ مع عبد العؤيةة مخول: التو حين المحتَمّل 
لعي الا 0 لد العربية. لكنّ البيطار لم يصِل إلى العاصمَة قط. فقد 
اضطرَ إلى قظع رخليه خوقًا من القَثْلٍ على أَيْدِي اموي 
الله 4 انديع كانوا يلون إلى اعتِبَارٍ السوريين زنادقة”*“. ومع ذلكء. فَقَدْ 
أتاحت له تلك المهمةٌ فرصة ليون مع عبد العزيز نيابةً عن وضاء وكذلك لمح 
قناةٍ للتَوَاصٌلٍ مع نظام المدارسٍ الخاصّةٍ في المدينة المنوّرة. ولذلك لم يكن 
غريبًا على الحِجَازٍ وحاكوه الجديد. عندما وصل إلى مكة للمشارَكة في المؤتمر 
وحصي رك عام 1926. وربما يفسّر هذا جزثيًا لماذا كان هو أوَّل عضو 

في المجموعة يعيّئه الملك عبد العزيز. وعمل البيطار في لمن الإضلاح التعليمي 
في المسجد الحرام في مكة. وأصبح أُسْتَادًا ومُشرفًا هناكء ثم اتير في وقْتٍ 
لاحق مديرًا للمعهد الإسلامي الجديد في مكة””". 


وكان محمد حامد الفقي (1959-1892) من الأعضاء البارزين أيضًا في 
تلك المجموعة. ولد الفقى فى مصرء وكان والدِه أحد زملاء محمد عبده في 
الأزهر. ودرّسَ الفقي نفسّه في الأزهر في الفترة من عام 1904 إلى 1917. وفي 
عام 1926؛ أسَّسَ جماعة أنْصَّار السّنَةِ المحمدِيّة في القاهرة» بهدَفٍ دعْرَةٍ 
الناس إلى التوحيد ونَشْرٍ السَّنّوْء وتَنْقِيَةِ المجتمع من الممارسات والمعتقدات 
البدْعِيّة””'. وكان الفقي قريبًا إلى رشيد رضا. وعمِل لبعض الوقت في مَطْبعةٍ 
المنارء ووفقًا لكلامه نفسيه؛ فقد كان يَدِينُ بالفضل لرضا ومدرسّتِه الإصلاحية. 
وكان يسمي نفسه تلميذ رضا''”'. ومع نْدْرَةٍ المعلومات حؤْلَ سَفَرٍ الفقي إلى 
الحجاز؛ فالأرْجَمٌ أنه سافر من القاهرة إلى مكة عام 1928. وظل هناك حتى 
عام 0 أو 206201931 وأصبح هناك رئيس شعبة الطباعة والنشر بمكة» التي 
أُنشِكَتُ حديثًا انذاة: كما عمل مدوسا ومُشْرِفًا على مجموعة المدرسين في 
المسجد الحرام فى مكة. كما لس دَوْرِية ال وهي ول دوريَةٍ إسلامية 
حديثة في الدولة السعودية. وقد صِيغت تلك المجلةً على غرار مجلة المنار 
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ادك ورشعة رقنا اند اجتمع مع الفقي عام 8 |[ ونصَحَه بعضٌ النَّصَائْح حول 
ه (53) 1 
ا 


عو 
7 لا 


وكان العُضُوُ الثالِتُ في تلك المجموعة هو عبد الظاهر أبو السمح 
(1951-1882). وهو العالِم نفسه الذي التَقَى به الهلالئٌ وسَاعَدَه في 
الإسكندرية عام 1922. كان أبو السمح مصريّاء وأكبر سِنًا من أَقْرَانِهء مما أَتَاحَ 
له الْفُوْصَةً ة لحضور مجالس محمد عبده في سبَّابه. وعَمِل في مَدَرَسَةٍ ابتدائية في 
السَوَيْس لبَعْض الوقت» ثم عَادَ إلى القاهرة لِيَصْبحَ طالِبًا عند رشيد رضا في دار 
الدعوة والإرشاد.ء» حيث أصبح مدَرّسًا فيها لاحقاء ولذر فين التجويد والخط 
العربي. ثم انتقّلَ بعد ذلك إلى الإسكندرية» وعيل مدرسًا خاصّاء وبدَأ وَعْظَه 
في مَسْجِدِه الصغير في الرَّمْلء وشارك في تَأْسِيس جماعة أنصار السنة المحمدية 
مع صديقه الفقي. 50 ذهب أبو السمح إلى الحج عام 1926. أَوْصَى به 
رشيد رضا الملكَ عبد العزيز. واقَقَ الملكُ على الفورء وعيّتهُ إِمَامّا وخطيبًا 
للحرم المكي. وعمل أيضًا 0 ومُشْرِفًا على المدرّسين في الحرم لمكي . 
مثل الفقي. وظلّ أبو السمح بَقِيّةَ حيّاتِه في المملكة العربية السعودية» لكنّه تُوْفْيَ 
في باريس بينما كان في طريقه إلى الولايات المتحدة الأمريكية» لتلّقي العلاج 


000 
من رضن الكلى 


وكان العَضوٌ الرابع في هذه المجموعة محمد عبد الرزاق حمزة (1890- 
2© الذي سار إلى مكّةَ في ظَرُوفٍ مُمَائِلَةِ. ولد حمزة في مصرء ودرس في 
الأرعن فون دار الدعوة والإرشاد وععدما أعلقت» هده الأخيرٌة > اسعمز نف 
حُضُورٍ الدروس التي كان يُلْقِيها رشيد 0 لي بيتّه» في حين كان يُسَاعِدَه 
تتجح ني بطبية البتار. وكان حمزة م مُهْتَمّا بالعلُوم الحديثئة» من الهندسة 
وحتى عِلْم المَْلك» وَانعْمسَ في أفْكَارٍ محمد عبذه للوضلاح المعتدل. ثم أصبح 
فيما بِعْدُ قَارِنًَا متعظّشًا لابن تيمية. وسافر إلى الحج عام 1926. مع رشيد رضا 
وأبي السمح (الذي كان نسية أيضا): وغرافه زثنيد رضنا إلى الملك واوصضقى بيه 
كعالم مؤمّلٍ. ثم قَقْل حمزة إلى مصر لفترة وجيزة» ثم رَجَعَ بِعْدَ ذلك بِيِضْعَةٍ 


3ظ1 


شْهُرٍ إلى لدم عائِلَتهء وشَّعَلَ منصب الخطابة وَإِمَامَّةٍِ صَلاةٍ رم 


وفضى حمزة بقَة يه حياته في ا وتوفيّ في مئ(65, 


ولم يكن الهلالي. وهو آخِر أغضاء هذه المجموعة 6 مقيمًا في مصر)» 
عندما قَرَرَ أن ينضم م إلن زملاته. ٠‏ فمي عام 3 1 بعل عام فضاه في الدَّعْوَ 
الدّاخلة؛ واصل وخلتة فئْ طلب الحديث وسافر إلن الهنل امار حيث 
أمضى 15 شهرًا في مُذَُنٍ مُخْتلِفَةٍه من دلهي وحتى كلكتا. وفي لكُناو» درّس 
فصولا من الكدُّب السئَّةِ تحت إِشْرَافٍ أَقُدَمِ عُلَماءِ حَرَكَةِ أل الحديث حسين بن 
برادش اليوم؛ درس مع عبد الرحمن المباركفوي (ت. 1935)». وهو أحَد 
الشخصيّاتٍ الرئيسة في حركة أهل الحديث» ومصدّفٍي الشّرْج المشيون هل 0 


ير 
ايه 


الترمذي””. ثم انتقل الهلاليٌ إلى الرُبير في جَنُوب العراق» حيث ذكَرَ أنه تمنَّم 
بحياة طيبَةٍ هناك. وعمل مدرّسًا للغة العربية والعلوم الشرعية في مدرسة محلية. 
وكان يتقاضّى راتبًا كبيرًا مع غَرْفَةٍ مِستَقِلَةَ» وتزوَّجَ ابنة العالم الموريتاني مولدًا 
محمد الأمين الشنقيطي (ت. 1932)» الذي كان مؤْسّسَ المدرسة ومديرها”ة©. 


وبحلُولٍ صيف عام 1927؛ كان صديقُّه أبو السمح قد أرسل إليه بعدَةٍ 
رَسَائْل يمَتَرِحٌ عليه أن يَثْرُكَ العراق لينضمٌ إلى بقيّةِ المجمّوعَة في الحجاز. ولم 
يكن الهلالي يَنْوِي ذلك» لكنه في طريقِهِ إلى الحَح؛ مر بالقاهرة والتقى رشيد 
رضا. د الأخير أن تلهيذه ستشافة إلى مكة) قفنت إلى : املك فيد 
العقين وأوعياة بأن يعيّن هذا المغربيّ الشَّابّء وأن يَسْتَفِيدَ من مغر فته اللايشية 
وبعد مانم من لح وتردّده في التخلّي عن الحياة المريحة في جَنُوبِ 
العراق؛ قرَّرَ الهلالئٌ أخيرًا البِقَاءَ فى مكة المكرمة». حتى قَبْل أَنْ يَعِدَه 
السعوديون بأي منصب. ولمدة أربعة شه ؟ أقام في مِنْرِلٍ حار الجوٌ غير 
مَعْروشٍ ) في الطابق الخامس من بيتٍ مملوك للعائلة المالكة - حيث يُقِيمَ أبو 
السمح أيضًا 0 حتكى عينه السعوديون فدريا ومترفا على المدر سيق 57 
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الحمبجد النبوق فى الجدينة::وشكذا يدأ مله مع صديقه حمزة» الذي عرفّه في 
القاهرة. 


إن التتحة الأنزر فى هذه الكقبمتات هي العو عن ترات بولا 
المرشّحينء والسَّهُولَةِ النْسْييّةِ التي عُيّنوا بها في تلك المناصب الرئيسة. ويبدو أن 
تَوْصِياتٍ رشيد رضا قد منَحَتُ تلامِيذه مَزِيّةَ حقيقيّة على مُنَافِسِيهم المحتَمّلين. 
ويذكرٌ الهلالئٌ أحدَ هؤلاء المنافسين» وهو تونسي اسمه صالح بن الفضيل 
التوني». الذي كان يدرس فى الجامع الأموئ الكبين في «دمتفق .انم سَاكرَ إلئن 
المدينة على أُمَلِ أن يُصْبِحَ إمامًا وخطيبًا في مسجد النبي كَلِ. وجي 

ا 

لم يَنْجَحْ وى في أن يصبح واعظا فحسبء وفقًا للهلالي . ولم يضْبح 
مُشُرفًا ؛ لآنه فى الغالب لم يَشهد له أحَد أنه سلفئٌ الاعتقاد. (وبالمناسبة» كان 
حسن البنا أيضًا يأمل» دون جدوى؛ في أنْ يَحْصلَ على وظيفة للتَّدْريس في 
الحجاز في أواخر العشرينيات”'6). 
رشيد رضا في البداية أن يُرْسِل إليه العلماءَ المؤهّلين للتَدْرِيس في المدن 
المقدسة”2. وهذا صحيحٌ على الأرْجَح؛ لأنه في عام 1940» كتب الفقي أيضًا 
أن رشيد رضا أَرْسَلَ تلاميذه لتعليم الإسلام في الحجاز ””بناءً على طَلَب من 
اللولق 997 بولك بعتي لنن كان اولك هو العمل المنة ترءورا هذا فسن 
الواضح أن الاتفاق كان مَفِيدًَا للطرفين. ولا يمكن لرضا إلا أن يَسْعَدَ بمساهماتٍ 
تلاميذه 28 نجَاح الدولة السعوديةء من خلال مساعدة علماء نجدل» ا حين 
يروّجون في الوقت نفسه للإضلاح الإسلامي المعتّيلء حيث كانت هناك حاجة 
ابه الله 


مساعدون للوهابيةء ودعاة للحداثة الإسلامية 


لا ينبغي أن يبالعٌ المرء في درجة تأثير ا لكا فإِن 
عددّهم كان قليلاء وك لا حَاضعِين لكبَار ع علماء الوهابية. كما كانوا أيضا 
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مذ لأشؤاء الأراه السعودييق. وض ذلك كن ظبيدة ممانهم بو المهاء الت 
اضطلعوا بها في الدولة السعودية تكشِفُ عن موقن مُثِيرٍ للاهتمام. فإنهم لم 
يجدوا أنفسّهم في أَرْقَى وأَرْقَع المؤسَّسَاتِ الدينية في الحجاز فحسُبُ؛ بل 
تمنّعوا أيضًا بِدَرَجَةِ عاليةٍ من السُّلْطَةَء بالنسبة للعلماء الذين كان لهم اتَضَالٌ 
يومىٌ ومُبَاشِرٌ مع المواطئين. خلافا للمَعْهودٍ من كِبَارٍ العُلّماء التَجدِيّينَ» الذين 
كانوا يَعْمَلونَ على صورة أكبَّرَ خصٌّوصِيَّة في المدِّنٍ المقدّسة. ومن الأَمْيْلَةٍ الجيّدةٍ 
التي توضّحٌ كيف أعَادَ الملكُ عبد العزيز تعريف دَوْرِهم في المنطفقَةٍ المحبَلَةٍ 
حديثًا؛ هو ما حدّتٌ مع الشيخ عبد الله بن عن ال الشيخ (ت. 1958).: أحدٍ 
أَحْمَادٍ الشيخ محمد بن عبد الوهابء الذي كان تقي الدين الهلالي وزملاؤه 
يتعاملون معه. وكان ابن حسن قد عين ذاضيًا وإمامًا للقّات السعودية خلال عَرُْو 
العراق. وبعد الاستيلاء على مكة عام 5 ؛؛ عيبّنه الملك إمامًا للمَسْجِدٍ 
الحرامء وهكذا أكّد على أن هذا المنصبّ المرمُوقٌ يسارم مرشّحًا بارزًا. ومع 
ذلك فقد حل محلّه أبو السمح في عام 27 وري ابن كسد : الى اشن 
القضاة في الحِجَازٍ بالكامل”*64. 


وربما لم يكن الملك يَنْوِي أصلا أن يُبقي على ابْن حسن إمامّاء ومع ذلك 
فهناك أسبابٌ أخرى قد تفسّرٌ هذه القسمة للوظائفي والأغْمَالٍ. كان تَعِْينُ تلاميذ 
وفيا الا حانب تدا مره الفاعية السابية "لاه تحني عي الفورية الواعات 
الداخلية وساعَدَهٌ على تجاوز المناقَسَةٍ بين الحجازيين والنجديين على 
الدفاعيي”*"وكدتلك دإن اشترعتة السعوديين: لورشكن قد ترشحت يعد فى 
الحِجَازء ولذلك فقد كان من حصاقةٍ الملك ومُسْتَشارِيه أنهم عيّنوا إمامًا مصريً 
مثل أبي السمح. فلم يكن ليُنظَرَ إليه على أنه من مُحْدَنِي النَمْمّة الوهابيين» ولا 
كان بو دي إلى إشاعَة عدم الثْقَةَ , تبرخ الع د وكذلك الحجاج الذين يزورون 
مكة من مختلف أنحاء العالم. وهكذا كان من مصلَّحَةٍ الحاكم السعودي أن يُقِيل 
ابنَ حسن مِنْ منصبه في المسجد الحرامء ويعيّته في منصب أقل بُرورًا لكنه 
قْوَى من المنصب السابق. وأصبح ابن حسنء» كما يُقال كثيرًا في كتب التراجمء 
"أذن مَضَكة وعلق أي" الشكونة .ورين فى (للتجان غلبا ورا فت انط 
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غلجاء الدين فى المدن المقدسة هن وراء الكزاليس:.وواضل العدريس فى فكة 
5 5 : ون 2 س (66) 


وعادا عا كان شع علامدرفيه وفنا وعيقا أففر من المحدسين تن 
التَدْرِيسِ ومجابهة المسلمين» الذين لم تكن معتقدائهم متفقة مع العقيدةٍ السلفية. 
وقد ضرّبَ الهلاليئُ عدة أَمْئِلَةِ على الحَدّماتِ التي قدّمها هو وزملاؤه للوهابيين. 
فعندما انتقل إلى المدينة في أواخر عام 1927؛ وجد أن مِن بين الْأساتِدَةٍ في 
المسجد النبوي: ألفا هاشم (ت. 1932)., العالم الصوفي المالي». الذي كان 
مُقَدّمَا للطريقة التجانية. ومن نَم كَتَبَ صحيفة ضمّتها ثلاث عشرة مسألة من 
ضلالات التجانيين ونَاوّلها عبد الله بن حسن. ووفقا للهلالي» فقد صّدِمَ رئيس 
القضاة: ”“فلما قرأها اقشعرً جِلّدّه منها. وقال: ”أعوذ بالله! أعوذ بالله! يوجَد 
في الدنيا من يعتقد مِثْلَ هذا.' فقلت: نعم وهو مَعَكَ هنا في المدينة“”67. 
وطلّبَ ابنُ حسن حضور ألفا هاشم للردٌ على انهَايِه بتلك العقائِدٍ المنحَرِقَق 
ولكن لأنه لم يكن يعرف [ضلالات] التجانية» فقد اختار رئيسٌ القضاة أن يتولى 
الهلالئٌ إجراء مُعْظمٍ ذلك الاستِجوّاب. ويخبرنا [الهلالي] أن ألفا هاشم تَابَ في 
تهناية المطاف: ووافىق على كتابة وَرَقَةٍ تتضمنٌ قاكمة بججيع الضلالاتِ المزعومة 
في طريقَيِهِ الصوفية» حتى تَظْبَعَها السُّلْطَاتُ الوهابية وتوزّعَها وتستخدِمّها في 
تحذير الّاس من التجانية. 


تصِرّف الهلاليى في هذه الحالة كمخْبرٍ ديني لحِسَاب الغلماء النجديين» 
الذين كانوا أقلَّ دراية بالعقائد الصوفية. ولكن في عزوي الوناستاتت الأ شر 
عمل تلاميذ رشيد رضا كوكلاء للتَغْيِيرٍ الديني» وكوسطاء بين اليكاة والدولة 
السعودية. ففي المدينة مثلا ؛ كانت هيئة الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر ترفع 
تقاريرها إلى الهلاليَ وحمزة. اللذين كانا ينصحان الأميرَ فيما د بكيفية 
التصرّف. 0 حمزة لاحقًا هذه والمجموعة 58 . وفي مككة أيضًا 97 
السمح ل عا ئلة : ولعب البيطار دورًا وها في لخديل واجبات 0 
كما كان للهلاليى وحمزة دورٌ أساسْ في وضع 0 جديدٍء لتدريب مَرْشِدِي 
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الحُجََاجٍ عام 1928. وكان الهدفُ من ذلك هو عَرْسُ مَمُهوم التوحيد السلفي في 
هؤلاء الأدلاء (وكان أكثرهم من الحجازيين)» وتعليمهم القواعِدٌ المتاينة لوريارة 
المسجد النبوي. واختار رئيس مديرية التعليم ا ا وحمزة 
ليكونا مسؤوليْنِ عن وَضْعْ المناِج الدراسية» واختَيّارٍ الكُثّبء وتَعْبِينِ المعايينة 
والا شرا ضلى :لقم 0910 وبهذه الصَّمَّةَء تأكّدَ الرجلان من اتباع المدرسين 
للبرنامج. ويدّعي الهلاليٌ أنه واجه أحد المعاحين المخالفين» كان قد حرّف 
مقاطِعٌ معيّنةَ في أَحَدٍ الكتّب خلال دروسه. فبيّن الهلالي جميعٌ أخطاء هذا 
المعلّم؛ حتى عجر الأخيرٌ عن النظى ”1 . 

تشيرٌ قِصَّتَانِ حكاهما ا في مذكراته إلى أنْ الوهابيين قد استفادوا 
اد ة تَقْدِيمٍ أنفسهم كعلماء مَوْصُوعيّين ثِقَاتِ. القكة 
الأولى تتعلق عدم أَحَدِ المواق, فقد كان هناكء, في القِنَاءٍ المفتوح لمسجد النبي 
يله في المدينة؛ بثرٌ محاطةٌ بعدَّدٍ من الشّجَيْرَاتِ ونخْلة”*2. ووفقًا للهلالي؛ كان 
الخيلة تتكرزة للق المكان كان فاطمة» ويزعَمُون أن فاطمة بنت النبي يِه هي 
التي زرَعَتٍ النّحْلة. وكانوا يعبَقِدُون أن بئر زمزم المقدسة تجري تحت الأرض» 
حي لعل تداك لبر بوم ماقور بعر لير فيُقبل الناسُ في يوم عاشوراء 
على تلك البئر ويتبركون بِتَمَبِيلِها. وبا دون منها فاع كثيرا للتبرك به. وكانوا 
أيضًا يتبرّكُون بالنخلة وتمْرها ووالشة رانف 


وهذه على وجْهٍ التَّحْدِيدٍ هي المعتقداثُ والأغمَّالٌ التي يُبْيِضها أصحابٌ 
العقيدة السلفية: فإِنٌ التبرّكَ بأيّ شيءٍ أو شخخص غير الله تعالى هو انتِهَاكٌ 
صارِحٌ للتوحيد. وريما أضاف أحد الحدائثيين مثل رشيد وقية أن قله المعقدات 
بدائية تخالِفُ العقلّ ولا تَتَّفِقُ مع الفِكْر التوحيدي للإسلام» لكنه أيضًا كان 
سَيتَّفِقُ مع الأدلّةِ النصيّة أن التبرّكَ بالشجرَة ل يتناقض 
مع القرآن والسنة. ولم يكن الومَّابِيةٌ في حَاجَةٍ لاستِسَارَةٍ تلاميذ رشيد رضا 
للؤصَولٍ إلى تلك النتيجة. ففي الفَضْل التاسِعٍ من كتاب التوحيد لمحمد بن عبد 
الوفاية نول :غلى وخة التجديد جَرِيمة التبرّكِ ِالأَشْجَارٍ وَالأَحْجَار واحتوى 
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على الأدلة اللازمة بالفعل. ومع ذلك؛ يؤْكُدُ الهلالئُ أن ابن حسن رَئِيسَ 
الففات اسْتَشَاره وزُمّلاءَه في الطريقَةٍ الصّحيحةٍ للتّعامُلٍ 3 هذه المشكلة. كان 
العالِم الوهابي يريد أن ا هل سِيُِوَافِقَُونه الرأي» بأن تم ا وتُقلمَ تلك 
الأشجار ويُزال بُسْتَانُ فاطمة تمامًا بِتَسُوِيتِهِ بالأرض. وعندما اتَمَقَ الهلالىٌ 
والآخَرونَ على ضَرُورة تَخْلِيص فِنَاء مسد من جميع مَظاهِر اكوك يقول 
الهلالي : “فكتب رحمه الله إلى الملك عبد العزيز يخبره بما ويا ا دل في 
نَنْفِيذِه» فجاء الإْنْ“*”0. إذا كانت تلك القِصَّةٌ صحيحة؛ فللمرْءٍ أن يتساءَلَ 
لماذا يُطلَبٍ رأيُ هؤلاء السلفيين الأجانِب في المقام الأول. حيث يبدو أن 
الوهابيين لم يكونوا بَاحِئِينَ عن المشُورّة» بِقَدْرٍ ما كانوا يبحثون عن دَعْمٍ 

خارجيئء لإِضْمَاءِ الشرعية على هذا العمل المثيرٍ للجَدَلٍ. 
أما القِصَّهٌ الثانية؛ فذاتٌ أهميةٍ أكبر. في أواخخر عام 1926» افتتح 
المعرويوة آرل عدويةة قانواد بر بدن فى مكله وكليت بالعية اللاي 
وكان البيطار هديرا لها.. وكان السغوديون يرغيون في ليم المواطنين العقيدة 
السليطة ؟ وكتللة ندري تعلمى المندارس لابتدانية ١‏ تالهم إلى :البلدات 
المع فكانوا يأملون أن يُسَاعِدَ المعهذ الإسلامئٌ في تَعْزِيزٍ الدولة الجديدة من 
فل لحل ني جَذّبٍ الظالاب والحقاظ 00 ولزيادة أغدَادٍ 


حتى هذا الإجراءٌ أثبتَ عدم فعالِيّته. وفي عام 1927؛ ارْدَادت المشكِلَةٌ لدرجة 
1 مديرية التعليم العام قرَّرَتْ إِغْلَاقَ المعهد موقا و وبعد إِجْرَاءٍ عَدَّةٍ تغْييراتِ 

3 مُهِمَّةٍ؛ فُتِح المعهد مرة ثانية عام 8[ باسم مختلف مختلف: المعهد العلمي 
السعودى 40 

وقد جَرَتُ عملية إعادة التنظيم تلك قبل وقتٍ وجيز من وُصُولٍِ الهلالي 
وحجمزة إلى مكة عام 9 ]. (وذللك صسمبة التوتراتِ بينهم وبين عير المديئة» 
لا ا ا ص و ل را وطلتّ 
الهلالي ل الغن هناك أيضًا). وبمجرد وَصولِهما إلى مكة؛ عَررض عليهم 
الانضمام إلى هيئة التدريس في المعهد. وكانت ور التعليم قد عيّنت بالفعل 
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غير 0 56 ف النداية التعلب ك؛ 00 بسكا فَشَملْتَ امد 
الاماتة وحسابٌ المثلثات والتاريحٌ والجغرافيا واللغة الإنكليزية» ومع ذلك 
5-5 #0000007 ع إوى 6م عه ان )206 5 
فد كانت العلوم الشرعية هي الجرء المهم في تلك المناهج . وكان الهلالي 
يدرّمن اللغة العربيّة والتفسيرَ والحديثء أو بعبارته هو: ””توحيد الخالق على 
طريقة أهل الحديث, لا أهل الكلاهم“”7”". 

زفق هذة المرة ازأذق" المغية ولا شيك أن قزار :زكاؤة التدلات للكللذت 
ساهّم في هذا النجاح المفاجئ؛ لكن الهلالي قدم تفسيرًا تكميليا معقولاء» على 
الرغم من لهجَةٍ الاعتِدَادٍ بالنفس البارزة فيه. فوفقًا لهء قال الهلالي إِنْ الأسايَذة 
الأجانت لعِبُوا دَوْرَا رئيسًا في تحُويل حال المعهد. فبمضّل كَمَاءتِهم 
ومصّداقيتهم؛ نجحوا فيما فشل فيه النجديون. وافق كسب 0 يُقَهَ الحجازيين. وقد 
أصاب في أن الوهابيين لم يكونوا مَوْضِعمٌ ترحيب في مكة والمدينة. حكى 
الهلاليُُ قصة شابٌ نجدي اسمّه ابن منصورء وقد عن إمامًا في قرية بالقرب من 
المدينة» وكان يبْدُو عاجرًا عن فَرْض سُلْطتِه. وصوّر الهلالى حاله: أنه لقى 
شيعيًا يدحنُ سيجارة., فأمره بإلقائها فأبى. فانْتَرَعَها من فَمِه وألقاها على 
الأرض» وكان دق بيات على أهل القرية قبل الفجر يُوقِظهم للصلاة. فنهاه 
أهل القريةٍ فلم يَنْتَهِه فضَرَبُوهء وَاشْتَكُوْه إلى الأمير”*". وأكَّدَ الهلالىٌ أن 
الصٌّعُوباتِ التي واجهها المقيد كانت جزتًا بسبب تفور معا ذل تجاه النجديين. 
وقد أدَى قَرارٌ تؤظيي الأميائذة الأجانِب بِأُعْدَادٍ د أكبرَ الى تغلب سُكَان فكة على 


فم #ن” 


تصرٌّرهم الأصلي للمعهد “أنه معهدٌ ومَّابي يعلّم تلامذتّه 5 الوهابي“”7”. 

مع كل ذلك». ومن وجَهَةٍ نظر لاهوتية؛ فقد كان تلاميذ رشيد رضا مُتَفِقِين 
إلى حدٌ كبير مع الوهابية. لكنّهم ميّرُوا أنفسهم عنهم بِمَهْمِهِم الْأَمْضَلٍ لتَّحِدّيَاتِ 
الحداثة» وتقُدِيرهم للعِلّم؛ ومَنْهَجِهِم في الإضلاح المعتِل» بمعنى السَّعْي إلى 
الَتَوفيْق حية الإسلام ”الحقٌ'“' والحاجَةٍ إلى التقدّم الحضَارِي. وفي العدَّدٍ الأول 


كس س 


من مجلة الإصلاح». التي أسسها الفقي في مكة عام 8 ]4 أَعْلْنَ أن المجلة 
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ستكون صوت المصلحين» وأنّ مِنْ أوَّلٍ أَغْرَاضِها المساعدة في تقدّم الدولة 
السعودية اقدن الأمكان" "رونم تخت الاسد رشي ركنا الشسة الكبار» الدين 
كانوا جميعًا يكتبون في مجلة الإصلاح باستثناء الهلالي؛ رغبّتهم في التَرْويج 
للحداثةٍ الإسلامية. لكنهم اضطظّروا إلى اشر على حَبْلٍ مشدوو؟ فلوريكن 
بإمكانهم المحَاطرَةٌ بأنْ يعارضوا المؤسّسة الدينيّة أو السياسيّة للدولة نفسها التي 
بخارلون عبناقدتيا:بوسن الأسلة الراضيطة على ذلك التازل الصدي. الدى 
وافق عليه الفقى عام 1928. فعندما عرّضَ فِكرة إنشاء المجلة على الملك عبد 
العزيز؛ وافقّ الأخيرٌء لكلّه طالب بأن تتجنّبَ المجلة التعاملَ مع القضايا 
السياسيّةٍ تمامًا"'*". وكان هذا يعني أن البرنامججٌ الإصلاحِيَ لا يمكن أن يكون 
واسع لاف ولا متعددٌ الأوجه 5 مكةء كما كان في القاهرة. فقد كانت هناك 
محظوراتٌ وتابُوهاتٌ واضِحَةً. ومع ذلك فقد تناولت الإصلاح موضوعاتٍ كانت 
سياسية بطبيعَتِهاء مثل أهمية الاستقلالٍ والحريّة» فضلا عن الحاجة إلى 
الصناعات الوطنية» كوسيلة لإِنْهَاءِ التَّبَعِيِّةِ الاقتصادية» ومنع الْهِيّْمّنَةَ الأجنبية. 
ومن الواضح م أن ما أراده الملك هو آلا يتدخل الفقي وزملاؤه في السياسة 
الستعرد. 

ركان البعتى لاحم هر النعلت على الوماسة دون إثَرِة عُضَبهم. لقد علِم 
الى ل درمت ! الابسقى للها التجددو كابر توليك بودن لاا 
إلى دَرَجَةٍ رَفْضٍ التقدّم العِلَّمِي والفكري. مما قد يُعيقٌ تقدّمَ الدولة السعودية والأمة 
أيضًا. ولذلك ركرّتٍ الكثيرٌ مِنْ مقالات الإصلاح على قبول العِلّْم والتكنولوجيا 
الحديثة. وكان جزةءٌ من أجندة الفقي. عو الكت علئ 'تفسيو السنان لرشيد رضا 
ومناقسّتهء لا سيما الأجزاءٌ المتعلّقَة بالعلّم والتقدم الحضايى ولق كنا لل 
كان يريد تَبْدِيدَ شكوك قرّائه» أضاف الفقى مسحة نلق" سحوة "برقال د الاتسارات 
العلمية نشأت تاريخيًا في الشرق الأوسط. ولذلك فلا يمكن اعتبارها من البدع 
الغربية. ومن تَمَّ فإنَ الطائراتٍ والدباباتٍ والغواصاتء وكذلك الأجهزة 
الميكانيكية والكهربية» كالتلغراف؛ كل ذلك مَقَبُولٌ تمامًا لأنّ العلماة المسلمين 
في القرون الوسطى هم الذين طَوَّرُوا العِلْمَ الكامِنَ وَرَاءها/7". 
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وفي بعْض الأحيانء كان خِطَابٌ المجلة مُتَناقِضًاء فيّدين الإنجازاتٍ 
الحديثة وفي الوقت نفسه يروّج لها. وعلى نحو غير معهود من حركة الإصلاح 
المعتدل؛ قدَّمَ أحذٌ الكُتّابء لم يُذكّر اسمه - ربما يكون الفقي نفسه -؟ نقدًا 
لاذعًا للرّقِيَ والعمران العصري والتقدّم في العلوم» الذي سادً في مصر وغيرها 
من الممالك العظيمة في المنطقة» باستثناء الدولة السعودية بالطّبُع. هذه الإدّانة 
الفتديذة كلقد بريه أكون قن ]كك جف العتمات | لستدوي الك 'شنته لاله 
ذاتها قد وَصَفَّثْ علاجَ هذا الشرٌ في لَعَةِ حدائيّة. فقد تحدََّتُْ عن فِكْرَةٍ الدستور 
الإسلامي لضَّمَانٍ الصَّالِح العامّ» وقدَّمَت الوّخي الإلهي كشّكل من أشْكَالٍ علم 
الاجتماع التقدمي» أي كَمَصْدَرٍ لمعرفة العِلّل الأخلاقية والأمرّاض الاجتماعية: 
التي تؤدّي إلى الجريمة» وهي المعرفة التي يجبٌ على أي حُكومة أن ثُلِمٌ بها إذا 
كانت ترغب في ضَمَانِ السَّلَام الاجتماعي”*7. 


وعلى الرغم من أن الهلالئَّ لم يكتب في الإصلاح؛ لكنه أيضًا كان يَسْعَى 
إلى جِعْل الوهابيين أكثر قبولا للتغيير. ففي المدينة؛ دخل الهلالي فيما وصفه 
بأنه مُشَاجَرَةٌ “غريبة“ في مسجد النبي كَل عندما كان مُشْرِفًا على هيئة 
التدريس. فقد تجمّع حوله هو وحمزة عددٌ من المعلمين» وكانوا يناقشون أسيلة 
علمِيّةَ مختلفة» عندما أَنَّارَ أحدُهم قضِيّةَ شَكْل الأرض: هل هي كُرويّة أم 
مُسَطَلحَةٌ؟ فشرع الهلالي وحمزة في الإِجَابَةِ بأنّه لا شك في كَوْنِها كروّيّة. وأيّدُوا 
ذلك بِتَسْمِيَةٍ بغض العْلْماءِ المسلمين الذين أكّدُوا ذلك» ومن بينهم ابن تيمية 
وابن قيم الجوزية. مزبر اجا عا سو عقا روث يروما الع بير وبدأوا 
يتَهَامَسُونِ فيما بينهم. وعندما وصل العالِم النجدي البارز عبد الله بن بليهد (ت. 
0ل المكحدة أله المعلكوة النوالنقته ودون أنيترةة العامة اين 
تلنية ا 1 ل يفول انها كرة بوشن انها ميلف إل المعظللة الذي 0 
النصوص بعقولهم وتَأُوِيلَاتهم المجازية50©. 


كان ابن بليهد هُنَا يدافِعُ عن القِرَاءَةٍ الحرفيّةِ للآية القرآنية «وَإِلَ الْأرْضٍ كَيْقَ 
سطِحَتَ»4 [الغاشية: 20]» التي أشارّث إلى تَسَطح الأرض. وبالنسبة للهلاليٌ؛ 
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فقد كإن لإِسَاءَةٍ تَفْسيرٍ هذه الآية عَوَاقِبُ وخِيمَةٌ: فهي إهانة للنّصٌ 0 للنَّصٌ وللعِلّم 
وللمُجْتَمَع الإسلامي ككل. فإِنَ حديتٌ الآية عن تسح الأرض لا يتَارَضُ مع 
حقيقَةٍ كونِها كرةً. كما أوضح الهلالي في مقإل لاحق. فالآيَة تَعْنِي أن الله تعالى 
جِعَل الأرض مَكَانَا مُهِيّنَا لِرَاحَةٍ البشرء كما لو كانوا على سرير أو فِرَاش”06. 
ولكن في أواخر العشرينيات؛ كان لابن بليهد وجهّة نَظَرِ مخْتلِمَةٍ جذريًا. وعندما 

سَمِعَ المعلّمُون إجابته؛ أَبْلَعُوه بأنَ انين من المشرفين الأجانب قد أجابُوا بِعَكُس 
ذلك تمامًا. فغضبَّ غضبا شديذاء وان نهم الهلالي وحمزة بأنهم من المدّعِين 
للمِلّم ليتكلّمُوا بهذا الهّرَاء. حاول الرجلان أن يشْرَحًا ايد 
مَخْطئًا ؟ فاستدذلا بغدة أمثلةع مثل اختلافي الليل والنهار. وشُرُوقٍ الشمس في 
الرياض قبل المدينة بنخو نصف ساعة. وقال الهلالي : ”ركان عيدنا دليل ار 
هو أَوْضَحٌ من هذا كلّهء ولكن حِمْنَا أنْ َذْكْرَهِ له» وهو أنَّ المسافِرَ إذا سَاهَرَ إلى 
الشَّرْق على خط مُسْتقيم أو شِبّْهِ مستقيمء ٠‏ واستمر في وِجهتِه لا يغيّرّها؛ يَرْجِعْ 
إلى البلد الى سات عت »087 


ودون أن يستمع إلى هذا الدّليل الأخرع.عضوةابة تلنينة غفكا شديذاء 
وأَمّرَ الوادلي سيره بالتَوبَةِ. وانتشر خبرٌ عَجْزِهما عن إِفمَاع ابن بليهد بين 
الجر سير ادن فيهما المدرّسُونء و*كثر لَعَظهمء وأخذوا يضحكون علينا“ 
وقال بعضّهم: هؤلاء لا عُقولَ لهم؛ لو كانت الأرضٌ كرةً سابحة في المَضَاءء 
فلماذا لم تَنْصَبّ هذه البحارٌ ومياه الأبارء ولماذا لم تسقّط الصٌّخُورُ والأخبار 
وكل ما على الأرض من حيوانٍ وإنسانٍء وعلى قَوْلِ هؤلاء يمشي الناسُ على 
وَجْهِ الأرْضٍ ورؤوسّهم إلى أسفل. وكمراقب للنَّدْرِيس؛ استمرٌ الهلاليُ في تَحْذِيرٍ 
المدرّسين من ظلام الجَهْلِء لكنَّ أكثرهم أصرٌ على الانحِيّازٍ إلى العالم الوهابي 
البارز. ولم , بحم الهاذل: 'العسالة إلا بَعْدَ وَصّولٍ خزانته إليه من العراق. وبعد 
بحث طويل ؟ ود أن ابن تيمية وابن القيم قد ذكرا هذو المسألة. فخطّ بالقلم 
الأَحْمّرٍ على هذا الكلام» وبعثه إلى اخ بليهد» لبون الدئ سكن عضنه وهزاء 1 
رَفْضَ أن يعتّرف بِحَطَيه. وعندما لقي الهلارك بعك ذلك غالما هابا كارا اخخون 
وهو الشيخ 5 بن عبد اللطيف آل الشيخ (ت. 1948)؛ أقرّ هذا الأخير بأن 
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ا 5 5220 
رص 8 

هذه القصّة ححيحة غالثاة فإن الينذك كان أتكاذا فن الجايكة الإسلامة 
في المدينة المنوّرة» عندما كتّبّ مُذْكّْراتِه عام 1971ء ويَبْعْد أنه كان يُرِيدٌ أن 
يشُوّة صورةً الومّابيين عن قصّْدٍ. وكذلك فإن آراءَ ابن بليهد عن سطحية الأرض 
كانت راسِخة بالفعل””*. كانت هذه الحادثة مُفْلِقَةَ في نَظَرِ الإصلاحِيّين 
المعتدلين فى أواخر العشرينيات. فلم يكتفي هذا العالِم الوهابئٌ البارز بالقول 
أن الأرض معطع مسي بل إنه أخبرَ المدرسين فى إحدى المؤسكات 
الدينية الأكثر شموليّةَ في العالم الإسلامي بأنّه من الابتداع القولٌ بخلافٍ ذلك. 
إِنْ مثل هذا الخظّأ لم يكن ليمرً دُونَ أن يلاحِظه أحدء. ويمكن أن يقوّضّ 
مِصداقيّة الدولة السعودية في الخارج. ربما كان ابن بليهد أولّ عالم وهابيٌ 
يركبٌ سَيَّارةَ فورد في الصحراءء كما ذكرت مجلة الخطيبء. الفتحء عام 
6 مومع ذلك فإنّ افْتِقَّارَهِ إلى حُسْن التفكير يمكن أن يَظْعَى بِسُهُولَةٍ على 
اهِتِمّامِه بالسيارات”7. كانت هذه مشكلة واجَهّتِ الإصلاحيين فى مصر الموالين 
للسعودية. وكان على تلاميذ رضاء المقيمين فى الحجاز؛ أن يحاولوا حل هذه 
المشكلة من جذورها. 

وفي هذه الواقِعَةٍ بالذاتِ؛ يبدو أن رضا وتلاميذه نسَّقُوا جُهُودَهم. ففي 
حين حاوّلَ الهلالي وحمزة أن يتناقشوا مع ابن بليهد في المدينة المنوّرة» سعى 
رضا إلى التقليل من خظّر تلك الضَّجََةٍ من خلال المنار. وفي مقالِه عن التعليم 
ومخاطر الجمود؛ انتقد رضا أصحابَ نظريّة الأَرْضٍ المسطّحَةٍ أعداء العُلُوم. 
ا ا ل ل ا وَأنَّ 
الشَّائِعَاتَ بخللافٍ ذلك غير معقولة: 


5 وا 4 عالما من أجل عا سياد وسو 0 
0 إمامٌ النّهضة النجدية وغيرًه من عُلَمَإئهم؛ أنهم لا 
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كرود | أحدًا إلا بمحَالَفَةٍ الإجماع في المسائل الدينية القطعيّة» وهذه ليست 
مسألةً دينيّة ولا إِجْمَاعَ عليها. ولأن ل أتجة-الحعابلة الى اعنيعة اديه 
00000000009 شيّحَا الإسلام ابن تيمية وابن 0 
وقد ذكر الثاني في بغض كُْبه أن الأرض كروية: فهل يكمره هذا العالمٌ إن صم 
ال د 

لم يصرّح رشيد رضا أن تلك الشائعاتٍ كانت كاذبةً» لكنّه كان مراوعًا. 
وسواءٌ أكان هذا العالم النجدي هو ابن بليهد أم لا؛ فقد كان رضا يِعْلَمْ أن 
بَعْضَ كبار الوهابية قد عارّضوا أحيانا المعارف العلميّةء مَهُمًا كانت ثَابِتَهَ قَطعِيًا. 
ولم يكن ابن بليهدء مثلًا؛ يبدو أنه قرأ أو اطلع على أُدِلَّةٍ ابن القيم على كروية 
الأرض. وهذا تحديدًا ما جِعَلَ رشيد رضا وتلاميذه يحاربُون على جَبْهِمَيْنِ. فإن 
القول:يآن الوهابييخ كانوا ستلمين عتالثين شيخ آنا تخويل هله الغو إلى 
حقيقة واقِعة فأمرٌ مختلف تماما. 


عواقت الإصلاح والتسامح فى الخلافات العقدية 


في جوهره؛ لم يكن رشيد رضا مَذَافعًا عَمَايَدَيًا نةه1 0" عن اللاهوتٍ 
السلفي. فعنيما كان الْأمْرُ يتعلّقُ بِقَضَايا عمَلِيّةِ براغماتية: مثل الذَّفَاع عن حيويّة 
الإبلام في العال الحديث» او حضول او الكتانات الإسلامية على الشلط 
سيا بيه ) افقل: كان رضا على استِعْدَادٍ للتَّهُوين من أهميّةٍ العقيدة السلفية» من 
أجل الوَّحْدَّة الإسلامية والمصْلَحَةٍ العامة. ولكن في مَنْتَصِ العشرينيات؛ أذَّى 
3 للدولة السعودية وجُْهُودُه لردٌ الاعتِبارٍ للومّابِيين إلى إِعَادةٍ النَظْرِ في بَعْضِ 
وجهات نَظرِهء حول ضرورة التَسَامُح العقدي. لقد أصبح لرضا آنذاك اسنات 
نعاننةة اقورة لمواحةة المسليين اللعيدي” للكانة عع عقي اليلته» أن الذين 
مدرو فى اي ارام وأوضحٌ ما يبِيّنُ عدم تَسَامّحِه مع الخلّافات 
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العقدية» وأكثرهُ دلالة على الأسْبَابٍ الكايئة وراء ذلك» هو كِتَابَائَهِ السّجَالِية ضد 
الشيعة. ففي كتاب نشِر عام 1929؛ شَرَحَ رشيد رضا أنه كان مستعِدًا للتعاون مع 
الإصلاحيين المعتدلين منهمء. لكنّه اعترّف بأنّ الوضعَ تغّر بعد أن أَظَهّرَ الله 
تعاتي الذولة"السعوقية على العديى 7271..وكان اجفد هاوق نين الدية اعد 
علماء الشيعة» ممن كان يعتبرهم رشيد رضا شركاءَ في حركة الإصلاح 
الإسلامي. وكان رئيس تحرير مجلة العرفان اللبنانية. وعندما بدأ زين الدين في 
التَشْكِيكِ في دَعْمٍ رشيد رضا وحماسه للوهّابيين» الذين كانوا يُصَرَحُون بمعاداة 
الشيعة؛ ا رظنا بالتعصب. وحمّله مسؤوليّة التسبب عي الشَّقَاقٍ 0 
السبلس:. 

وكان رضا أكثرٌ انتِقَادًا لمحسن الأمين العامليى (ت. 2)1952 وهو عالم 
شيعيئٌ إصلاحي من لبنان. وارتكب العاملي عدةً أخطاءء من بينها انْتِمَاده 
للومّابِيين وابن تيمية» في أَعْمَّابٍ المُتُوحات السعودية في منتصف العشرينيات. 
وفي هذه المرة أيضًاء برأ رشيد رضا نفسّه من أي لوم. فَإِنَ عبء العمل على 
الوخذو :ساس وم الأسقات بقع على عانق 2ن يها رشيون العفيدة السلفية 
و المكس» 

”وإنني أَدْعُو عقلاء المسلمين كافة» والمخلصين في إسلامهم من عُقَلاء 
الشيعة المععدلت كقاصية : أن عقوا ههنا نفة دروف الككا د عودة النوجية 
الخالص» والقضاء على عِبَادَةٍ الميّتِين» من أئمَةَ أهل البيت الطاهرين» ومن 
ا ل 0 كاين 

ومع أنه لم ينتقِد جميعَ الشيعة؛ فإنه لم يترّكُ لهم إلا خياراتٍ قليلة. فقد 
كانديوى :أن الرغةة الاعاكسة ماوالك دك » ولكن يحت أكون على اسمن 
سلفِيّةٍ. فمع ظهُورٍ الدولة السعودية الواعِدَةٍ سياسيّاء لم يعد يعبَقِدُ أن التّدعَة 
المسْكُونِيّة* الإسلاميّةَ مناسِبّة. ومن هناء لم يكن هناك مجالٌ لأيّ تسامُح مع 


نبا م ا اعد الله - 1 
المسكونية مصطلح مسيحي يطلق نسبة للمسكونة يعني المعمورة أو عموم العالم. وتطلق - 
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أخطاء ””غير الأرثوذوكسيين'“ من المسلمينء إذا عَمُوا عن عبقرية افع اروز 
ومميزاته» أو عبجزوا عن رُؤية أن الدولة السعودية انفردّث بِِحْياءِ حُكُومَةٍ الْخُلَفَاء 
الراشدين في الأرضء التي ستْتِيحٌ للأمة استعادّةً سابق مَجُدِها"*". وبالنظر إلى 
تئر رضا في دَوَايّر الإسلاميين الحداثيين؛ فلا شك في أرعهدا التغيّرَ جَعَل 5 
الصَّعْبٍ على الإِصْلاحيين المعتدلين أن يَدّعُوا أنهم سلفيون في العقيدة» ما لم 
نكا روا الى «الومابين» ورعكدوا شواقت قد عنقا تجا غير السلفيين. 
وساهَمَ تلاميذ رضا في هذا التحؤل. ففي عام 1927 وفي سِيّاقٍ التوثرَاتِ 
لطائِفِيّة المتصاعِدَةٍ بسبب جُهُودٍ الوهابية العنيمَةٍ لمَرْضٍ فَهْمِهِم للإسلام على 
الشكان الشيعةا فى السسلكة» نشت المدار سلئلة مق سبغة مقالات. للرد على 
اللقية» كندها الهلالي””". كانت هذه المقالات مستمدَّةٌ من نِقَاشُِ جرى في 
منتصف العشريئنيات بين الهلالي»: الذي كان يعيش أنذاك في 00 وأحَد 
علماء الشيعة من البصرة؛ كان يسمى مهدي الكاظمي القزويني (ت. 1939). 
كان القزويني يُصِرٌ على مَشْرُوعِبة زيارةٍ الأضْرِحَةء لا سيما مقابر أئمة الشيعة. 
مادامت لم تُعبَدْ هذه الأضرِحَة. أما الهلاليٌ فقد رفض ذلك تمامّاء وذهب إلى 
أنه "لآ يكن تأويل الأحاديك النبوية الى تنهى غنن التعاء على القبون..وكان 
التوقيثٌ مناسبًا لنَشْرٍ مِئْل هذه الآراء» فلا عجَب أنْ كان رشيد رضا حَرِيصًا على 
شر كتابات البلالن ل القَوْرٍ'©". وقد أشار رشيد رضا لاحقًا إليها با 
”المناظرة بين العالمين الشيعي والسلفي“» واستَعْمَلّها في جَذَلِهِ مع 0 
والعاملي”7. كما استفاد السعوديون من خِطاب الهلالي المعادي للشيعة أيضًا. 
وبعد فترة وجيرّة من انتقاله إلى الحجاز عام 7 ؛ أعاد الهلاليٌ كتابة مقالاته 
على نحو أَقْسَىء وقدّمه إلى الملك. وسلّمه الأخير إلى ابن حسن» رئيس 


05 5 


القضأة» وأمر بطباعده وتوزيع ألف نسححه منه 


- هذه التسمهة عادة على المجامع المسكونية» التي كان يجتمع فيها كبار علماء المسيحية من 
الكنائس الكبرى حول العالم للتشاور حول أمر ما من أمور العقائد المسيحية. والكاتب في هذا 
السياق يقصد الإسلام العام العالمي المتجاوز للمذهبيّات والعرقيات. (المترجمان) 
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وق .دكن والمديكة يناو أن السعن إلى كنب لقة«غلماء الوهنات.: 
واطمئنانهم دفْمَ اميد وكيك وض تحر موقي كد 0005 بشأن مسألة الالتَرّام 
بالعقيدة السلفية. لم يكن هناك مجالٌ يتسعٌ لأيّ أفكار لا تعجب المؤسَّسَة الدينية 
النجدية» وحتى الهفواثٌ لم تكن لِتمرَّ دون مالاحظة. ففي ديسمبر عام 1928؛ 
اضظرٌ الفقي إلى الاعيِذَارٍ لقرَّاء مجلة الإصلاحء عن مقالٍ كتَبّه العالم المصري 
محمد عبد العزيز الخولي (ت. 1931)» الذي كان يم في القاهرة””". وتحمّل 
الفقيى مسؤولية عدّم مُرَاجَعَتِهِ للمقال قبل نَشْرِه» وحث المشتركين في المجلة على 
تَضْحِيح العدد الخاص بهم يدويًا؛ لإزالة الْأَلْمَاظٍ التي اختارها الخولي وأثارت 
الحدك: سما أنه مسحو غبارة ل لوس ره لا من 
3 محمد““» التي تُوَهِمْ أن القرآن مخلوق””"'". وأثبتث هذه الملحوظة أنها 

َقْطَهٌ تحولٍ للمجلة. فمنذ تلك اللحظة فصاعدًا؛ أصبحت 2200 المعقددة 
هي النغمة السائِدَةَ لمجلة الإصلاح» حتى عدّدِها الخهاز في يوليو عام 1929. 
وتراجعت المقالات عن ماركوني والأخوين رايت» لتُفْسِعَ المجالَ للمقالات عن 
العلماء الحنابلة والتَّجْدِيّين. وأصبحت مجلة الإصلاح شديدةً الدوغمائية وعدّم 
النُسامُح مع وجهات د العقائدية الأخرى. لدرجة أنه فى عام 1929؛ ضعَط 
أحدٌ العُلَّماءِ الدمشقيين على شكيب أرسلان ليظِلْبَ من الفقي أن يَعْتَِلَ بِلْعَةِ 
مجلتهء من أجل الوخد الي 


وكان هذا دون جَدُوّى. فبمجِرَّدٍ أن قدّم رشيد رضا وتلاميذه دعمهم غير 
المشروط للملك عبد العزيز؛ لم يعد بِإِمْكَانِهم القَبِولٌ بأيّ خلافي مع الوهابيين» 
حتى إذا كان ذلك من قِبَل زملائهم السلفيين. فالبيطار مثلا؛ أغرَبَ عن صَدْمَتِهِ 
عندما قرأ التعليقاتٍ النقديّة لمحمد أمين الشنقيطي» الذي كان يقِيم في جنوب 
العراق» والذي كان الهلالي يعمّلُ لديْه. فمن الواضح أن الشنقيطي شعر بأنّ 
الحمْلَةَ المدافِعَةَ عن الومّابية قد بَالَعَتْ كثيرّاء فنَشَّر مقالا يشككُ فيه في دفاع 
البيظان عن التجديين: وقال الشتقيطى إنه:سة الخطأ أن يُدعن أن الوهابية كانوا 
مَتسامِجِين» وأنهم امتَنَعُوا عن تكفِير المسلمين. وفي ردّه. الذي نشره رشيد رضا 
في مجلة المنار؛ احتجّ البيطار بأدلَةٍ نصيّةِ غير تاريخية. واستدلّ بآيات من القرآن 
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الكريم» دود أ إشارة إلى كيفيّة تَمَسِيرٍ الوهّابيين لها ولا كيقية تصرفهم بناءً 
عليها. فكتبٌ رشيد رضا تذييلا وضَمٌ صوته إلى صوت تلميذه. ومع ِقَرَارِه بأنَ 
بِعْضّ النجديين قد تجاوَزُوا بالفعل»: فقد انهم الشنقيطي بأنه لم يَعْدِلَ في نَقّدِهٍ 
للوهابية» وبالتالي ل ال ريا 


وما يثيرٌ الاهتمامً في هذه الحالة بشَكل خاصٌ هو أن البيطار ورضا كانا 
يهاجمّان شخصًا قريبًا من بطائتهماء وكان يتَّفِقٌ معهما في أكثر وجهات النظر. 
وَلِد الشنقيطي في موريتانياء وسافر إلى مصر عام 2.1900 والتقى بمحمد عبده 
من خلال صديقٍ 19900 ودرانى فيط لك وعد في الأزهرء وهناك 
على الأرجح عرّفّه أبو السمح. الذي كان مراهِمقًا في ذلك الوقت. وفي الواقع 
لقد قال أبو السمح إن الشنقيطي هو الذي عرّفه على العقيدة السلفية”*”'. وفي 
العِرَاقيء كان الشنقيطي يقرأ على تلاميذه العقيدة الواسطية» وهي رسالة عقدِيّة 


ًّ 


مشهنوىة لايم نسفينة > ححتى اششك ا تعض السَّكَانِ إلى الخلطات:»: وا هده بأنه 
وهّابيء وأَجْبَرُوه على تغدِيل مناهجه*”"". فكان ينبغي أن يكون حليمًا لرشيد 
رضا ولوضيكه لكنّ َذََُ نج الوهابيين ورد الاعتبار إليهم جعله شخصًا 
فشوذا :وكان رد البيظاو ب عبن الح على لعفني تأنه لو يكن :ولن يكون 
سلفيّ الاعتقاد على الحقيقة. بغضٌ النظر عن رأيه في التوحيد أز.الأسهاء 
والصفات. كما أنْ حقيقة كونه حموًا للهلالي لم تكن مهمة أيضًا. 


كل شةاتيقير إلى إوكتله وشهد وفيا لذغى السعوويين ورة اعبار 
للومّابيين؛ أَنَتْ على حِسَابٍ بِعْض القيم والمثُلٍ العليا المشتركة بين الإصلاحيين 
المعتدلين. ولا يعني عدا انه نيب الععداكة الإسلاميةً تمامًا. فَقَبّلَ وفاته بسنتين؛ 
الت كتاب الوحي المحمديى» وأعاد فيه التأكيد على التزامه بنوع تَقَدّمِئْ من 
الإصلاح الاجتماعي السياسي والديني؛ مناسب للحداثة©79. ومع ذلك فقد كان 
يعتّبرٌ بلا شك أن تعزيز سلطة الدولة 0 واستقلالها أكثرٌ أهمية لمصلحة 
الأمة من الترويح لبعض المبادئ الحدائية. وفي الحجاز: واجه تلاميذه قيودًا 
أكبر. بِقَدْرِ ما حاولوا أن يروّجوا لأفكار مدرسة المنار للإصلاح» والاحتفاظ في 
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الوقت نفسيه بالمصداقية الدينية لدى الوهابيين؛ إن هذه الموازنة كانت متَعذرَةٌ 
في كثير من الأحيان. ولم يكن أمامهم خيار شور الخضوع على لاف رَعْبَتهِم 
لأوامِر الخلماء النجديين» وفي نهاية المطاف». لأوامر الأمراء السعوديين. علاوة 
على جك تتتاكا د حدقي دري وتطامار بود رمي علي لبد في النْعَم الطَيْبَة 
لرَؤّسائهم. فإلى جانب ماصييم المرموقة انسنا؛ فقد حصَّلُوا على امتيازاتٍ 
ماليّةِ. يشير الهلالي إلى أنه وزميلّه حمزة كانا يتقاضيان راتبًا شهريًا من الذَّهَبِ 
في كثير من الأحيان» عندما عَمِلًا في المدينة. ووفقًا لما ذكره؛ فإن الحياة كانت 
رخيصة للغاية في المدينة» لدرجة أن ثلاثةَ جنيهات ذهبية فقط كانت كافية 
للإنْمَاقِ على منزلٍ كامل لمدة شهرء ليعيشَ حياةً طيبة”*"'. كما تُشيرٌ المصادر 
إلى أن أبا السمح. خلافًا لجميع المشرفين في المسجد الحرام؛ كان يتقاضى 
عشرين جنيهًا ذهبيًا شهريّاء أي ضِعْف راتِب أي شخص غيره أو ثلاثة أضعاف 
ذللى21082, 


ولذلك فإنٌ سماح تلاميذ رضا لأنفسهم بأن يتأثروا بالرُوح الدينية الوهابية 
أمرٌ مفهومٌ (ربما إلى المدى الذي لم يتوقعة رشنيك رضنا ل نما شساهمواء 
على نحو غير مباشر؟ 'فيها اد ديفيد كومينز 005010185 103110 ا ترويض 
الحماس الوهابي“””"'؟. ولكن بالنظر إلى جميع الاعتبارات ؛ فإن كاثير الوتعاشية 
خلى كلاقية ررضا كان اقددفات ادر من كدر فمع أنَّ حمزة وأبا السمح كانا 
الوحيدين اللذين بقِيَا في المملكة بشكل دائم؛ فقد كان الآخَرُون يرجِعُون إلى 
الإِقَامَةٍ فيها لفترات طويلة أيضّاء أو كانوا على تواصل قريب مع كِبَارٍ العلماء 
الوهابيين. فالبيطار مثلا؛ ظل في الحجاز من عام 1026 حتى عام 21931 ثم 
عاد إلى دمشق وبيروت معلكان الكنه.عاد مرةً ثانية إلى المملكة العربية السعودية 
عام 1944. لمدة ثلاث سنواتء رئيسًا لدار التوحيدء وهي المدرَسّة التي 
تأْسّسَثْ في ذلك العام في الطائف. لتعليم القضاة وغيرهم من 
المتخصصين”'''". والهلالي أيضًا رجع إلى السعودية في أواخر الستينيات. 


وكان الفقي هو الاستثناء» فقد عاد إلى القاهرة ولم يرجع ثانية إلى الدولة 
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السعودية. لكنه لم يكن أقل ارتباطًا بها منهم. ففي عام 1950» عندما ذهب ابن 
أخي رشيد رضا إلى مستشفى القاهرة لزيارة العالم الوهابي محمد بن إبراهيم آل 
الشيخ (ت. 1969)» خلال فترة نقاهَيِهِ بعد إِجْرَاءِ عمليّةِ بسيطة؛ وجد عنده 
الفقي يقرأ عليه''''". (محمد بن إبراهيمء الذي أصبح المفتي العام للمملكة 
العربية السعودية بعد ذلك بفترة وَحِيرَّةّه كان ضريرًا منذ طفولَيه). ولم يكن هذا 
اجتماعًا عَرَضيًا. فقد كان الفقي حَرِيصًا على إِقَامَةٍ الصَّلاتِ والعلاقاتٍ مع النْحْبَةٍ 
الديشة والسياسية في الدولة السعودية» سواءً لمصلحته هو أم تنبل جماعة 
أنصار السنة المحمدية. وفي زيارةٍ رسمية إلى مَقَرٌ الجمعية في القاهرة عام 
4. قال الأمير نايف (ت. 2012) للأعضاء: *'إذا كان عبد الله بن إبراهيم 
آل فضل هو سَفِيرنا السياسي في القاهرة؛ فإنكم سُفْراؤنا الدينيون في كل 
مكان'“27''“. وكان هناك بالفعل قدرٌ لا بأسّ به من التَّعاوّنَ. وبصفته رئيسًا 
للجمعية؛ تولّى الفقي نشرّ بَعْض الكتٌّب والتحقيقات نيابةٌ عن الْأُسْرَةٍ المالكة 
السعودية» وتخصّصٌ تقريبًا في تَحْقِيِقٍ الكثْبٍ الوهابية والحنبلية القديمة - وهي 
المهمة التي كان حمزة يساعِدهُ فيها أحيان 4130 

وبالنظر إلى أن رشيد رضا أيضًا قد حمَّقَ ونشرّ بعضٌ الكتب؛ فليس من 
العدل :اد تحص الندي ومساعيه الفكرية بذلك الأمْرٍ كما لو كان مختلِفًا عن 
الكتاون لكك فهة قارن مهم بين منهج الرجلين في |الإصلاح : لقد كان رضا 
مما إلى التقاو المقدفي الكم كن كدان فيما تمان بالإصلاح الاجتماعي 
والسياسي والقانوني. لكنّ الكثيرٌ من تلاميذه المتأثرين ببالزماية تحاهلر ا الجا 
الحدائي من تلك المعادلةة: وغاب عنهم أهدافٌ معلَّمِهم العليا وبرنامجه 
الإصلاحيٌ الواسِع. وكان هذا هو الحال مع الفقي» الذي كاد أن يقتَصِرَ تركيره 
على النْقَاءِ الديني فحسب. وكذلك لم يكتب أبو السمح سوى القليل من 
الكِتَابَاتِ الأصلية» واقتصر دَوْرْه على تدريس العقيدة السليمة وإقامة الشعائر. 
وبعد وفاةٍ رشيد رضا بفترة وجيزة؛ نشّرّ قصيدة في الثناء عليه في الصحيفة 
السعودية الرسمية» وأنْنَى عليه ووصّفه بالمفكّر المستَقِلَ» وذكر كتابه الأخير 
الوحي المحمدي ووصفه بالرّشَادٍ والمنار'*' [فاقرأ الوحي إن أردتٌ رشادًا 


211 


ع 


ومنارًا دليله كالشهاب]. ومع ذلك فلم يكن يبدو أن أبا السمح لديهأ 
ظمُوحاتٌ إصلاحِيّة سوى تَظهِيرٍ الإسلام من البدّع والقضاء عليها. ولا يُذْكَرُ 
غالبًا إلا بسبّب صوته النديّ في التلاوة» وكذلك بسبب موهِبّتِه في الصطَابة 
ويا 


0 


بل يمكنٌ أنْ يُقال إِنّ هذه البعثاتٍ إلى شِبْه الجزيرة العربية» قد أَنَتْ بنتائجَ 
عكمئوه. على المدى البغيد...ولعل أكثر هنا يدل غلى ذلك هو أن جمزة تأى بنفية 
عن رشيد رضا وفكره الديني. ففي كتاب صدر عام 1958 في الذَفَاع عن عِلْمِ 
اديت 4 إنت. ححمرة هده | نا لقني برضن نف «الالد رام بالتقازة الذية: وا ققد 
معلمّه الراجِلَ لعدّم قَبولِهِ بالمعْنّى الظاهر لكثير من الأحاديث عن علامات 
الساعة. مثل خُْرُوجٍ الدَّجّال ونرُول عيسى بن مريم. ففي تفسيره للقرآن؛ شكَكَ 
ركيد واف أعاديك أشراط الشاعةة يآ الوواة رووقا بالعشى قا بخدزة رقد 
كان يرى أنَّ هذا التّشْكُكَ غيرٌ مَفْبُولِء لأنه يَعْنِي أنَّ السلف الصَالِح قد أَحْطَأُوا 
فيما فُهِمُوه من كَلَام النبي كَل بعبارة أخرى» كان رشيد رضا مُنّهِمًا بالتشْكيكِ 
فى 2ه شرطة الاج لق ضر فيه وما كنا يرح حدر لأنه تخرج 
على محمد عبده» الذي وقَعَّ تحت تأثير المفكرين الأوروبيين مثل كانط ون 
وسيتهه. .ولويون: فلم د الف المادية الوضعية في تفكيرهما للإيمان 
بالمعجزات والخوارق» ولذلك أَحَذَا في تَأُوِيلِها متى كان يبدو أنها تخالِفٌ 
العِلَم. 9ك ير ونين رضا سهان فا دنا نيه لكنة أغلة أق:ذللة: لا يملق 
من مُحْالفَتِهِ إلى ما ظهّرَ له من الحَقٌ197". 


والواقِع أن تلاميذ رضا أصبحوا تَابِعِين أُوْفِيَاء للدولة السعودية» على الأقل 
ما داموا داخِل ححذودها. وبمجرَّدٍ أن وافقوا على العمّل داخِل الهيئات الدينية 
والتعليمية في الحجاز؛ فقد قَقَدُوا جُزَءا من حريّتهم الفكرية» بل وأحيانًا حُرّيتهم 
البدنية أيضًا. لقد كتب الهلالي أنْ بعض أعضاء المجموعة ذدُهِسُوا من تعسّفٍ 
الحكام السعوديين» الذين كان ينبغي أن تكون أولويتهم هي الثقة في أَخكام 
علماء الدين””''". لكن تلاميذ رضا كان عليهم أن يَنْتَبِهُوا جيدًا كلمانف 
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وأفعالهم. فلم يكن بإمكانهم مثلا أن يُشيرُوا على الملك عبد العزيز بِالنْبْرَةِ القوية 
نفسها التي استخدمها رضاء الذي كان يكتبٌ من القاهرة؛ في رسائِله الخاصة 
إليه”*''". فروى الهلالي أنه في أواخِر العشرينيات من القرن العشرين؛ طلَبَ هو 
وزُمَلاؤُه من أبي السمح أن يكتبّ إلى الملك احَتِجَاجًا على نمخصيصن يوم عُظلَةٍ 
للاحَتفالٍ بعيد الجلوس على العرش. فقد شعروا أن هذه بذعة خديرة والتضيةه 
لكن فكرة طرح الموضوع خَلقِتْ إِخْسَاسًا واضِحًا بعدم الارتياح بينهم. واشترك 
الهلالى وحمزة والفقي وسبعة رجال آخرين في تهذيب رسالة أبي السمح وتعديل 
لفكتها .وقيل إن العلك قرا بهن الستتكة النيانة افج الرسنالة دون أن تنمت 
رانين الهلا لا 


السلطانء لكئه كذلك عرّرَ دم بينهم. وفي 37 0؛ أصبَع ا 
شيديد] لاسا مه الوَضع » لدرجة أنه قرّر المغادرة. إن الظَرُوف التي أدْتْ إلى 
مغادّرَتِه للدولة السعودية - وهو الموضوع الذي كان يتهربٌ منه في كتاباته 
المنشورة - ترْجع إلى الجدّلٍ ل ل العلمي السعودي» في مكة 
المكرمة. في أوائل عام 9 ]. لكنّ ١‏ ل ا ا الخاصة من 
القصائد تقدم تلميحات حَوْلَ ما حدتث. في للك الوفقة رشح كل من الهلالي 
وحمزة من قبل مجلس الشورى» الذي كان را الفتين” فيصل»ء في الوقت 
الذي كان وَألدة يُقَاتِلَ قوّات إخوان من أطاع الله على الحذود العراقية. وصل 
الملك عبد العزيز لاحِقًا إلى مكة» وأبلِغ بقرار:محلين الشتووق..ولأسياته غير 
واضحة؛ استَدْعَى الملكُ العلماء وأَحْبّرهم بأنَّ هذْيْن الأجنبيين لا يُمْكن أن يظلًا 
أساتلة:: في المعهد. وهكذا فُصِل الهلاليُ وحمزة». وثقلا إلى المسجد اعجرم 
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انزعج الهلاليٌ من قرارٍ الملك غير المبرَّرٍء لدرجّةٍ أنه قرر مُعَادرة الجزيرة 
العربية. فبعد أن كان مُشْرِفًا في مسجد النبي كَل في المدينة؛ لم يتحمّل حَمْض 
رُنْبَتِهِ إلى وضع مِهْنِئْ أذْنّى» بهذه الطريقة التعسَّفِيّة. واقترحَ البغض عليه ترتيبَ 
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موعدٍ مع الملك ليعتذر إليه الهلالي. 000 رفض ذلك. وقال إنه لم 
يُخْطئْ في أي شيء, وإِنْ الملك فصّلّه بلا سبب وَحجِيهٍ ا م ويك 
سافر الهلالئٌ إلى جدةء ومنها أراد أن يركب سفينة 9 ا الهند. كمه لو 
أنه غير مصَرح له بمغادرة البلاد. ولعدة أسابيع » ل" يعارت السَّلطاتِ لِيَسمُحَوا 
له بالسّفر؛ لكن الملك على ما يبدو رَفَضَ أن يمنحه تأشييرةً الخُرُوج. وكشةةإلئة 
رئيسٌ القٌضَاةٍ وأَوْضَمَ أنه لا يُسْمَحُ له بالمغادَرَةِ؛ لأن الملك عبد العزيز عيّنه 
مدرّسًا في المسجدٍ الحرام في مكة. ولذلك يجب عليه أن يَقْبَلَ بهذا المنصب. 
تَبادلَ الرجلان بعضّ الرسائل» لكن النتيجةً كانت واحدة: فقد امتثل الهلاليٌ 
لأمْرٍ الملك؛ ورجّع إلى مكّة ليَعْمَل لمدَّةٍ شَهْرَيْنَ على الأقل» قبل أن يمَكرَ في 
معْادَرَة السّعودية. 

وقرّر الهلالئُ الغاضِبٌُ أن يطلب المساعَدَةً مِنْ موطّفٍ من شمال أفريقياء 
يعمل في القنصلية الفرنسية في جدّة. وبصمّتِه الرسمية؛ تمكّنَ هذا الموظفٌُ من 
الؤُصُول إلى الملك. وحصّل على إِذْنٍ لهذا المغتّرب المغربي بمغادرة الجزيرة 
العربية. ويقول الهلالي: ””أَحَبَرْتُ هذا الموظفت أنني كَرِهْتٌ أن أظَلْبَ المساعدةً 
من فرنسا ضدَّ حُكُومَةٍ مُسْلِمة“”71'. لقد كان من المحبط والسََخِيفٍِ حمّاء أن 
يضطرٌ إلى اللجوءٍ إلى الدوائر الدبلوماسية لفرنسا الاستعمارية؛ من أجل استعادة 
حقّهِ في السَّمٍَ الخ اين نقد لاله الاذي كان تر دين يه ميقي اماه 
الإسلامي إلى الأمام. 2 ظ 


أمّا حمزة» فقد قرَّرَ طاعة الملك. لقد ابِتَلْعَ الإِهَانة؛ ربما لأنه لم يكن لديه 
مكان آخر ليذَهَبَ إليهء واختار أن يظلّ في مكة معلمّاء وربما كان يأمل في أن 
تتحسّن الأوضاع بعد ذلك. وفي الواقع؛ لقد استعاد بالفعل ثُقََهَ الملك: فبعد 
سنواتٍ قليلة عُميّن أستاذًا في دار الحديث, وهو معهدٌ أسّسه أبو السمح في مكة 
عام 1933. لتَدْريس العُلَماء الدينيين. وأصبح حمزة مديرًا لهذا المعهد. وفي 
عام 1950. عند تأسيس المعهد العلمي السعودي في الرياضء عُيّن أيضًا 
أستاذًا للتفسير والحديث. 
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ثم في عام 1957. صرّح الهلالي لمراسل مغربيٌ بأن إقامته الأولى في 
الحجاز ”لم تَسْعِدْه“» دون أن يشرح كيف ولماقً)(022, ولعل الغو رابيد 
الوهّابيين وهؤلاء الإصلاحيين الأجانب كان أشدّ مما يمكن أن يعترف به 
الطرفانٍ عَلئًا. وفي رسالةٍ خاصة. ذكر الهلاليُ أنْ علاقته بابن حسن» رئيس 
القضاة؛ كانت شائكة وانتهت نهاية سيئة. فعندما سافر الهلالي إلى الهند؛ بِلَعَّه 
أن رئيس القضاة تحدث عنه حديثًا سيئًا فى مجموعة من الناس. ووفقًا 
للشائعات؛ فقد قال ابن حسن لرُّمَلائه من العلماء يي ا ين 
هؤلاء العلماء الأجانب وعِلْمِهم» وإِنَّ الهلالي على وَجْهِ التحديد لم يكن ثقة 
لآنه طلب المساعدةً من اللضاوف انها إليهم ضد المسلمين فى السعودية. 
وسواءٌ أصحَّث هذه الشائعات أم لم تصحّ؛ فمِنّ الراجح أن ف حسن كان 
مُستاءً من عِصيان الهلالي ولجويه إلى القنصلية الفرنسية. حاول أبو السمح في 
مكة المكرمة أن يُعيدَ الاعتبار إلى زميله المغربي» لكن دُونَ نبجَاح كبير. وكذلك 
كعن الولالى الى نانن حسمن من بوسياقيه لكق رئيس الفظناة بيرة عليه 
100 
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على الرغم من النتائج المتفاوتَةٍ لحملة رَدّ الاعتِبّارٍ تلك» والصٌّعُوباتٍِ التي 
راجيا عط "ميزه" تند خلا رظنا كلها تلمك حب العرون سى لمان 
فمع كل أخطائه؛ كان الحاكمٌ السعودي في نظر رضا أفضل الحكّام المسلمين 
الموجودين» وأتاحث مملكتثه أفضل ما هو متاح لتَصْبعَ الذراع السياسيّ لحركة 
الإصلاح المعتدل. كان رضا يعلم تمامًا صعوبة تنفيذٍ الْأَفْكَارٍ الإصلاحية: فهي 
تتطلب المالَ فضّلًا عن الدَّعُم السياسي. وفي عام 1914؛ كان فشل مدرسته 
الانمافعن الشامة. وان النافوة ولا ران سد شن أن يوا فقن ونين 
من أنه لا أعد من القنادة السابيسين د ولحي العهار ردان يرل ب 
واَقَّ على تَمُوِيلٍ المدرسّةٍ والعمّل على بقائها”*7". وظل يشعر بالمرارة إزاء هذا 
الموقِفء واقْتَنَمَ أن نجاح الإصلاح المعتدل: او نشله همان إلى حدٌ كبير على 
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تعاوّنٍ السلطات السياسية. وقد فتَح نجاح السعوديين في منتصف العشرينيات من 
القرن الماضي أفقًا جديدًا من الاحتمالات. 

ومع ذلك؛ فلا ينبغي المبالغة في أهميةٍ حَمْلَتِهِ لردّ الاعتبار للومّابية» ولا 
أن يُساء فهمّها. فحتى مع كونها سهّلت التحوّل عن البّعْدِ المعتدل للإصلاح 
الاعلابي» انهلا لى كمد عورا جدر نا أوكونة على سيم الافلا جين 
المعتدلين. لقد كان لها تأثيرٌ مباشرٌ على عددٍ محدودٍ فحسب من النشطاءء مع 
لعي حي رياه ارط بار ار لكر كعبر ااا 
حالة الفقي وسفاعة الار الي السعيديةة نيت أن تانر الدولة السجودة 
والرعاعة على البدلترة فى معن مره إلى الفترنيا نعي القرن الحاضي» 1 إلى 
الستينيات والسبعينيات» كما يُذُعى كثيرًا. لقد تحرّل جميعٌ النشطاء المسلمين 
الذين أرسلهم رضا إلى 0 العربية نحو النَّقَاوَةٍ الدينيةء» لكنّ هذا التحول 3 
يحدث بالضرورة بين عَشِيّة وضحاها. فالهلاليٌ مثلا لم يك 'مستعذا للتخلّص من 
مبادئ الحداثة الإسلامية في الثلاثينيات من القرن الماضي. وكما سيبيّن الفصل 
القادمٌ؛ لقد استغرق عدَّةَ عقودٍ أخرى ليصبح سلفيًا نقاويًا بالكامل. 

وينبغي على المرء أن يبتعِدَ عن التفكير في هذه الحلقة» بوصُّفِها تقاربًا بين 
السلفية والوهابية؛ لأن هذه الطريقة معيبة» من الناحية المفاهيميّة» في تفسيرها 
أو تناوّلها للتغيير. وهذا الظنٌ يفترضٌ أن السلفية كانت قد نشأت بالفعل كفئَةٍ 
متميّرّةٍ» وأن مصطلح السلفي كان يشير حَضصْرًا إلى الإصلاحيين المعتدلين من 
خارج الدولة السعوؤناع سك درفنا وداكينلاة. رودا مرا هم فإِنّ الوهابيين لم 
يَسْرِقُوا أو يحْتَطِفوا أو يستعيروا ذلك المصطلح. بلوواغلوا امعقواته لوقا 
إلى عقيدتهم» كما فعلوا ذلك من قبل. إن ابن بليهد. ذلك العالمَ الوهابّي البارّز 
الذي أصرَّ على سطحية الأرض؛ قدَّم مثالا جيدًا على هذا في مقابَلَتِه مع المنار 
عام 1926. فقد قال ردًا على القول بأنَّ الوهابية كانوا مذهبًا خامسًا: ”أهل 
نَجَدِ هم جميعهم على مذهب الإمام أحمد بن حنبل» فهُمْ سلفية العقيدة (نسبة 
إلى السلف). حنابلة المذهب”””27“. وهذه العبارةٌ مطابقة للطريقة التي اختار 
بعض الوهابيين سابقا أن يعبروا بها عن هويتهم الدينية. 
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وسيكُونُ من الخطأ كذلك أن يُطَنَّ أن رضا وتلاميذه أطلقوا تسمية السلفي 
على النجديين. فمع أن رضا كان يشير عادة إلى النجديين باسم الوهّابيين» رغم 
كراهكيس لهذ» السية؟ فقد كان أحيانا نكيم بالسليين "7 .ولكن من 
الناحية العقدِيّة؛ فلم يكن هناك لي عبر عائية حول تلك التسمية. والأهمٌ من 
ذلك هي الجهود التي كان يبذلها رضا للتوفيق بين فهم الإصلاحيين المعتدلين 
لعقيدة السلفء. وفهم الوهابيين النجديين لها. وفي عام 21927 كتب رشيد 
رضاء وهو يردٌ على منتقدي المؤسسة الدينية السعودية؛ أنه ””قد صار للوهابيين 
حِزْبٌ كبيرٌ في الفظر المصري من حا عُلْماء الأزهرء وغيره من المعاهِدٍ 
الدينية» وغيرها بإرشاد المنارء لا وه به أَذْنّي شائبَة دنيوية 289 . لقد كان 
ادعاؤه بأنّ مجلته تؤيّدٌ المنهج الوهابيّ مُمَارقة جريئة وساخرةٌ للانحياز إلى 
النجديين» بينما هو يؤكد أنهم لأ بيستسترنة السينة السنة: .وقد كان ايم وكا 
على عدّم وُضًوح الصورة الذاتية والقيم الدينية. في الواقع. لقد كان رضا وغيره 
من أنقاء ها أسقاء "مقع لبه الح 2999 كويد |رادبالفتل لن 
التغعاضي عن بَعْضٍ مواقِف الوهابيين التي لا تنازّلَ فيهاء نحو الإصّلاح الديني» 
بل وتبنّوْا بعضٌ تلك المواقف. وبين هؤلاء الناشطين؛ تغيّرَ معنى أن يكون 
الإنسانُ سلفيًا وتَبِعَاتٌ كونه كذلك. 
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الفصل الثالت 
السلفية النَّمَاوِيَّة في عصر القومية الإسلامية 


بِصَرْفِ النظر عن جهود محمد رشيد رضا لردٌ الاعتِبّارٍ للوهابية؛ فقد أصبح 
تطوران مفهومِيّان ملحوطَيْن في عشرينيات القرن الماضي .الأول منهما هو ظَهُور 
الاسم المجرد: السلفيّة الذي يتَرجَم إلى (م521285). وأقدم مثالٍ لا جدال فيه 
يرجم تاريحه إلى نوقمبر عام 1926» وقد ورد في مجلة الشهاب الجزائرية”'". 
أما في المشرق العربيء فإِنَّ أقدم مثالٍ وجدثّه كان بتاريخ فبراير عام 1929. 
ففي مقال عقدي مَنْشُورٍ في مجلة الإصلاح» كتب محمد بهجة البيطار أن توحيد 
الله الك بأمانة وسيفاته [وافعاله] هق “وان العو بالسنية وذروة مدانو 7 
واستعمل المفرداتٍ نفسّها في رسالةٍ شخصيّةٍ غير مؤرَّخةٍ إلى الملك عبد العزيز 
آل سعودء ووفقًا لحالٍ هذه الرسالة فإنها قد كُتِبت في وقت ما بين عام 1926 
وعام 1932. وفي تلك الرسالةء يذكر البيطار حوارًا دار بينه وبين رشيد رضاء 
حيث تغنّى رضا بالدولة السعودية» ووصفها بأنها ””حكومة دينبة» تتمثل سلفيتها 
في شخص الملك“”. لم تكن كلمة السلفية شائعة في فترة العشرينيات -فمن 
الصَّعْبِ أن تجدَّ سوى أمثلة معدودة -» لكنَّ ظهُورَها في المصادر والكتابات 
العربية كان يُشِيرٌ إلى تحولٍ تدريجي» نحو تَصْنِيِفٍِ أكثر شمولاء يتجاوّزٌُ حدوة 
الاعتقاد الإسلامي [أي السلفي]. 


أما المفهوم الثاني الذي ظهر في العشرينيات؛ فقد كان الميل المتزايد 
لاستِخُدَام كلمة السلفي بالمعنى الفقهي. ففي عام 1924 مثلاء وصّف رشيد 
رضا نفسه قائلا : ل مسلم سلف “9 اتلد عالما معنا ولا" أتعصّب لمجتهد 
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ودعي أنه يتكلم في المسائل الخلانية بالدليل »كينا قعل البيلك. 
يا الإصلا - در ا ا الح لم0 
بالطريقة نفسِهاء ا ل ا ل ل ا ا ل لا 
كان يضيف تحت اسمه: "عالِم سلفيٌ مستقل. ل نه لا و ا 
فظلفا"" يق من السَّهْلِ رؤية المنطتٍ وراءَ تلك التصريحات: فإذا أة قر الإنسان أن 
السلفت 69 كانوا خير المسلمين» وإذا أقرَّ بأن المذاهب الفقهية التي تشكلت 

في القرن:الكامن لم تكن مغرؤفة لذيهه» فشني أن سشتم أن على المسلمين 
المعاصرين أن يعودوا إلى المنهج الفقهي البسيط والموثوق للسلف الصالح. 
وكانت هذه باختصار هي الفكرةً التي أرادها رشيد رضاء عندما اعترف بتحؤٌله 
من كونه حنفيًا إلى كونه سلفيًا". 


لم بكر الجزره جنا ريدم صورةٍ السلف الصالح كعلماء قادرين على 
الوْصُولٍ إلى أحكام ِقَهِيَةٍ سليمة من تَلْقَاء أنفسهم . ونَبْذِهم التقليد. اعتمادًا على 
معرفتهم القوية بالكتاب والسنة الشوية كان هذه فكرةٌ قديمةء وكذلك فكرة اللا 
مذهبية أو المدخّل قَبْلَ المذهبي إلى الفقه الإسلامي. لكنّ التغيير الحقيقي هنا 
هو الاستخدام الصَرِيحُ للقب السلفي (وهو المصطلح العقديء, من الناحية 
التاريخية) لوَّصْفٍ الأَفْرَادٍ الذين تعاملوا مع المسائل الفقهية دون التقيّد 
بالمذاهب الفقهية التقليدية في الفقه الإسلامي. ونتيجة لذلك» أصبحت كلمة 
السلفي تدريجيًا تشيرٌ إلى أصحَاب التوجْهِ الدينئ الأوسع الذي يسمى بالسلفية» 
في مقابل المتمسّك بمذهب السلف في الاعتقاد فحسب. 


ولكن لا يلزم من ادّعَاءٍ أن تكون سلفيًا في الفقهء أن يُبْطِلَ الإنسانُ نظام 
الفقه التقليدي بأكمله. وكما هو الحال اليوم؛ فإِنّ المنتسبين إلى السلفية يخْتَلِفُون 
في درجَةٍ تسامّحهم مع المذاهب التقليدية. ولعل أفضل ما يوضّح هذا 


5 عبارة رشيد رضا: “يقول صاحب المنار السلفي المتأخرء في تأييد صاحب المنار الحنفي 
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الاختلاف؛ هو كتاب أبي يعلى الزواوي» تلميذ رشيد رضا الجزائري» (الإسلام 
الصحيح). الذي نشرثه مطبعة المنار عام 1927. فقد ذهب الزواوي إلى أن 
المذاهب مُحْدَئة» لكنه مع ذلك قال إن المذاهب السُّنّيَة كلّها فِاضِلَةٌ وكلها 
صحيحة. ولا يمكن بحال أن يُقال إن بعضّها أفضل من بعض. وفي الوقت 
نفسِهء. دعا إلى اجتماع مؤتمر عام أو مجمع علمرد عام (مثل "الأكاديمي ' عند 
القرتساربيو: كما كدي لونو نين الدد هي الننوية المتكلفة ف الإنتللاء 
السَّنى. والهدفُ النهائئٌ هو ””فيؤسسون مذهبًا سلفيًا محضًّاء سواء في العقائد أم 
العياذاض .وساقر الأعيال""""..يعبارة أخرفى» لقدراى أن المذاعةه الققينة 
التقليدية مقبولة -على المدى القصيرء على الأقل-» ولكن بشرط ألا يقود ذلك 
إلى الموالاة عليها. وهو الشرط الذي يعني فقدانها لوظيفتها كمذاهب أصلا. 


وبصفة عامة؛ وعلى مدار التاريخ الإسلامي, كان الغيابٌ النسبي للاتفاق 
والتوحد فيما يتعلق بالفقه والممارسات العلمية؛ قد جعل الخلاف الفقهيّ أكثر 
قبولة لدى اللماء المسلميق مق الخلاف العقدى» الى اتيت أنه كان أكثر 
حسمًا في تحديد ما إذا كان الإنسان مسلمًا أم كافرًا. ولكن ما مقدار الخلاف 
الفقهي الذي يَمْكِن أن يتسامح معه السلفيون في منتصف القرن العشرين» دون 
أن يناقضوا الصورة المثالية للمجتمع الفقهي الموحٌّد للسلف الصالح؟ وإلى أي 
مدذّى يمكنهم أن يدفعوا نحو مزيدٍ من التوحيد الفقهي بين المسلمين» دون أن 
يتسببوا في رد فِعْل عنيف». وتعميق الخلافات بين الفصائل؟ كان لهذه المسائل 
الايئة أغمية سياسية بالغة في العقود التي تلت الحربٌ العالمية الأولى» عندما 
جعل الاستعمارٌ الأوروبئٌ الأمةً أكثر ضعمًا وانقسامًا من أي وقت مضى. 
ومجددّاء يبدو أن صعوبة تحقيق التوازن بين الوحدة الدينية وبين النقاوة الدينية 
قد. جعلت الزواوي وغيره من السلفيين مذبذبين فيما يتعلق بالمعيارية الفقهية. 
وساهم هذا بالطبع في الغموض المفاهيمي المحيط بالسلفية. 


لكنّ السببَ الرئيس وراء غموض هذا المفهوم في منتصف القرن العشرين ؛ 
هو أن السلفية كانت لا تزال تتشكل كتصنيف. فقد ظل من الواضح تمامًا أن 
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مذهب السلف يرادِف الاعتقادًٌ» وكان يشير عادة إلى الاعتقاد الحنبلي 
الجديد”*©» لكن مصطلح السلفية كان مفهومًا أحدث وأوسعء وكان في حاجة 
للتعريف - ومن هنا ظهرت أولى المحاولات المقصودة لتحديد معالمه في تلك 
الفترة”". والمثال الأول لدينا هو كتاب العالم والناشر محمد منير الدمشقي (ت. 
8) الذي أتمه عام 1939». وهو من أنصار الإصلاح الإسلامي المعتدل 
على طريقة محمد عبده ورشيد رضا"""'". واللافت للنظر في مقدمة الكتاب هو 
مقصد مير أو نيته: فقد كان يعي تمامًا أنه يقدم إطارًا مفاهيميًا. لقد بدأ بتحليل 
لساني لكلمة السلف. ثم مضى يشرح ما معنى أن يكون المرء سلفيًا في الاعتقاد 
وفي الفقه. 


فعلى المستوى العقدي؛ أكّد منير أن في صميم ما يجعل السلفي سلفيًا هو 
مفهوم الحنبلية الجديدة لمذهب السلف: أنهم يصفون الله بما وصف به نفسه 
وبما وصفه به رسول الله يَكِةِ (أي بإثبات الصفات الإلهية كما وردت» من غير 
تحريف ولا تأويل ولا تعطيل» ولا تجسيم»ء ولا تكييف). وكان هذا هو موقف 
ابن تيمية» كما أكد ذلك العالم الفلسطيني السفاريني الحنبلي (ت. 1774). لكنه 
سرعان ما يحذر قراته من السلفية الكاذبة: ''[إذا علمت ما معنى السلف] تحقق 
أن المشاغبين فى عصرنا هذا ممن ادعى مذهب السلف وانتسب إليه ظاهرًا 
ابسو على قو عن 1117 الى لقن إلى أنصاء سبحيوة» الكنه انان إلى أن 
السلفييق الزائفين هم الذين يحاولون خلق الشقاق داحل المجتمع المسلمء بر 
خلال امتحان إخوانهم في الدين بأسئلةٍ على غرار: '“أين الله؟''. و''هل هو 
فوق العرش أم لا؟ أجالس أم لا؟“. ويبدو أنه لم يكن منزعجًا مما إذا كان 
المسلمون قادرين على الإجابة عن تلك الأسئلة أم لا -فلم يتناول ذلك أصلا-. 
لكنّ انزعاجه لأنَّ هؤلاء المدَّعين للسلفية يخوضون في هذه المزالق الصعبة. 
ويحاولون أن يكشفوا البدع على حساب الوحدة الإسلامية. فإن الأمة الإسلامية 
الآنء كما يقول؛ في حاجة إلى التحابب والتفاهمء دون التباغض والتدابر. ومن 
الواضح أنه لم يحبّذ التشدد العقدي وتعصّبَ بعض السلفيين» كما أشرنا إلى 
بعض ذلك في الفصل السابق. 
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أما السلفية على المستوى الفقهي؛ فإنَّ منيرًا يطرح تعريفًا غيرَ متوقّع لها. 
نقل وضع ور كن 7 لأرام العلياة المرترنيري اميه الموسييين الى هيه 
الأربعة السنية» وكذلك المتأخرين الذين نقّحوا تلك المذاهب - وسعى جاهذا 
مظان اناك بالوالعي وان سجر رج هال رن وجوه شرن ان مه 
السلفيين مَنْ يدعو العوام إلى الأخذ من القرآن والحديث. من غير اتباع أو تقَلِيدٍ 
لقرل تريخ لانن يعن يدكن لاحن اذا عد أن تكو يريدهدمن القراة أو 
السنة دون الرجوع إلى العلم الفائق لأحد هؤلاء الأئمة الأربعة العظماءء الذين 
كانوا أقرب عهذًا بالسلف؟ ولا يقتصر دفاع منير عن المذاهب على العوام 
فحسب. فإن العلماء أيضًا لا يمكنهم ذلك. ””فمِنْ أين يأخذ ذلك النابدٌ لاتّباع 
الأئمة أصولَ الأحكام من القرآن فضلًا عن فروعه؟**”7'؟. والمثال على ذلك». 
كما قال؛ أنَّ تفاصيل الحدود لا يمكن البتٌ فيها إلا بالاعتماد على ما ثبت في 
السنة» وقال به أتمة المذاهب. 


لم يتكلم منير حول ما إذا كان ينبغي على العلماء أن ينخرطوا في الاجتهاد 
الحالة؛ هل يتعيّن على السلفى أن ينكر سلطة المذاهبء وأن يقر بأن أقوال 
النبي يَلٍ مقدمة على رأي أي شخص آخر؟ ولذلك فضّل منير ألا يخوض في 
التفاصيل الفنية» حتى يتمكن من إبلاغ رسالته المؤيدة للمذاهب. فوفقا لما 
ذكره؛ من الخطأ أن يُعتقد أن بإمكان المسلمين المعاصرين الاستغناء عن 
التقليدء والأخذ مباشرة من القرآن والسنة» وأن يتفوقوا في ذلك على الأئمة أبي 
حنيفة ومالك والشافعى وأحمد بن حنبل: ”كيف يكون سلفيًا وهو يكيل للأئمة 
المحترمين أنواع الطعن والشتم والسب؟ فهل هذا من السلفية03”6. 

وبالنسبة للقراء المعاصرين؛ فإِنَّ موقف منير الذي يقول إن السلفية تعني 
القبول بسلطان المذاهب الفقهية التقليدية على التفسيرات الحرة للنصوص؛ قد 
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من الأنواع من السلفية. فإِنّ تلك النتيجة سَعْنِي ضمئًا وجودٌ تعريفاتٍ ثابتة 
للسلفية» وهذا فيه تجاهلٌ للعملية برمتها التي تشكّل بها المفهوم. لكنَّ إشاراتٍ 
منير تعكس الطريقة التدريجية والمؤقتة» التي ظهرت بها فكرة السلفية» بما في 
ذلك الصراعات التي نَلْتْ ذلك بشأن معناها. وفي الواقعء. لم نَدُمْ جميع 
المفاهيم حول السلفية. فإن مفهوم منيرء مثلا؛ ظل هامشيًا (أو على الأقل فيما 
يتعلق بالجانب الفقهي). 

ومع نهاية الحقبة الاستعمارية في الخمسينيات؛ كان هناك ”أسرتان“ من 
التعريفات في الدراسات الإصلاحية الإسلامية. أولآ. كان هناك الكثير من 
الإصلاحيين» الذين تصرّروا السلفية منهبًا أصيلا للإسلامء يتميز بالإيمان 
بعقيدة الحنبلية الجديدة» والتحذير من الابتداعء والالتزام القوي باستخدام 
الأدلة النصية» والرغبة في استعادة حقيقة الإسلام - أي الأرثوذوكسية التي كان 
عليها المجتمع الإسلامي الأول. وثانيّاء كان هناك عددٌ قليل من الناشطين 
المسلمين» وأكثرهم من المغرب العربي؛ قد كوّنوا فهمًا حدائيًا للسلفية» أثبت 
تشابهًا مذهلا مع المعنى الذي نسبه لويس ماسينيون وغيره من الأكاديميين 
الغربيين» إلى مصطلح السلفية. وأقدم مثال معروفي لدي هو رثاء المصلح 
المغربي علال الفاسي عام 1937 لأبي شعيب الدكالي. لقد استخدم الفاسي 
كلمة السلفية» لكنه ربطها بالدعوة إلى العقل» ومحاربة الجمودء و التحرر من 
قيود العصور الأخيرة المنحطة» والسمو بالفكر إلى مستوى السلفية الأولى» التي 
تعبد الله خالصًا له الدين» توحي بالعقل في الفهم والتفهيم» وترجع إلى القرآن 
والسنة في البرهنة والتدليل»”*'". وكذلك وصف السلفية على أنها أقرب إلى 
نزوع إلى العقل والروح» من كونها مجرد إبستمولوجية دينية معينة» أو مجموعة 
من المعتقدات والأعمال. ولم يكن هذا متوافقًا تمامًا مع الطريقة التي كان يعرّف 
بها السلفيون النقاويون توججهّهم الديني. 

إن سناع اهدي المتهوسين للملقة تحمل .تعبيات تيده بيسانين وان 
كانا متداخلين أحيانا؛ للإصلاح الإسلامي» في سياق الكولونيالية المتأخرة. 
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ويعكس كل واحدٍ منهما تصوراتٍ مختلفة للمجتمع. وفي منتصف القرن 
العشرين» وعلى نحو يفوق ما كان عليه في أواخر القرن التاسع عشر أو أوائل 
القرن العشرين؛ تجاوزت أهدافٌ الإصلاحيين المسلمين مجرّدٌ التجديد الدينى أو 
الاجتماعى السياسىء للتركيز على الاستقلال عن القوى الاستعمارية. وقد دفع 
ذلك الكثيرين منهم إلى تبني الخطاب العالمي للقومية - وهي الأيديولوجية 
الوحدوية بامتيازء وكذلك كانت واحدة من أقوى الاتجاهات السياسية فى ذلك 
الوقت. وحتى مع كَوْن تلك الفكرة قد أثارت سابقًا الشكوك بين الناشطين 
الدينيين (فقد رأى رشيد رضا في شبابه أن القومية تهديد علمانيٌ غربي يستهدف 
حدة الأم*”'"')؛ فإِنْ الإصلاحيين المسلمين في منتصف القرن العشرين أصبح 
لديهم تقديرٌ أفضل لفعاليتها كأداة ضد الاستعمارء وسرعان ما صاغوا فكرتهم 
الخاصة. وأصبح من الشائع عند المنتسبين للسلفية» من بين آخرين غيرهم؛ أن 
يدعو إلى الوحدة والتلاحم بمفردات قومية. 


ولكنم لم يفضل جميع الإصلاحيين المسلمين النوع نفسه من الوحدة 
القومية. فهؤلاء السلفيون النقاويون أسّسوا خطايّهم على قناعات إسلامية» 
وأظهروا ميلا واضحًا إلى الترويج للوطنية الإسلامية أو القومية الإسلامية» وهي 
الفكرة التي ظهرت في منتصف القرن العشرية6 في محاولة للجمع بين الهوية 
الإسلامية الأصلية [أو العريقة] والمفهوم الأوروبي للأمة القوية والمتحدة. 
واستلزمت القومية الإسلامية تثمينَ *”ثقافة'' إسلامية فريدة» والارتباط الأساسى 
بالأمة ككل» مع التطلع إلى تحريرها سياسيّاء بصرف النظر عن عدد الدول 
المستقلة التي قد تنشأ بسبب ذلك. وانتحل جميع هؤلاء الناشطين» الذين تبنوا 
هذه النظرةً الأيديولوجية؛ سياسات الهوية الدينية» لكنّ بعضهم ذهب إلى أبعد 
ذلك. وأصر على ضرورة الوحدة *"الثقافية'*» لاسيما في المجال الديني. ولذلك 
فإِنْ هذا الشكل الإقصائى من القومية الإسلامية كان مختلمًا تمامًا عن التضامن 
الإسلامي عند جمال الدين الأفغاني. فعلى سبيل المثال». أكد محب الدين 
الخطيب» رئيس تحرير مجلة الفتح» على أن المسلمين يشكلون ””أمة واحدة. 
لها ثقافة واحدة» ومعتقدات واحدة. وطموح واحد” ألا وهو التمحكمة 
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والأمكقول:9" :لقن كادش: فكرة الوععقزانت: الوافمدة أذانف أشي ناض عندد 
القوميين الإسلاميين» أصحاب الميل السلفي النقاوي. فقد كانوا يأملون. 
بدرجات متفاوتة؛ في اتحاد جميع المسلمين في العالم ضد الحكم 
الاستعماري.. على أساس اتقيادهم للإسلام الحق للسلف: الضالح: أو بعبارة 
أخرى ؛ لقد سعوا إلى تحقيق الوحدة القومية والسلطة السياسية من خلال 
تصحيح إسلام المسلمين» 75 لمعاييرهم للنقاوة الدينية. 

أما بالنسبة للإصلاحيين الذين أصبحوا من أنصار السلفية الحدائية؛ فقد 
كانوا عمومًا مهتمين بصورة أضيقَ من القومية» وهي القومية المُظرِيّة» التي 
تكتترك فيها التبحارنت:.والكخورات التاريخية والثقافية في تشكيل الهُوية الجماعية» 
داخل الدولة القومية طور التكوين. وقد سمح هذا التخيّل للمجتمع بتطوير 
أشكال محلية أو ”وطنية“ من الإسلام» وهو الأمر الذي كان محل امتعاض 
السلفيين النقاويين واعتراضهم. ومع أن هؤلاء السلفيين الحداثيين كانوا مهتمين 
بمصير غيرهم من المسلمين» ونجاح الكفاح ضد الاستعمار في بقية الأمة؛ فقد 
كانوا تحيلون إل نشج رسالتهم الإصلاحية والمناهضة للاستعمار لتوحيد 
مجموعات محددة» والتي كانت تتضمَّنُ غير المسلمين في بعض الحالات. وأبرز 
مثالٍ على هذا هو الأمة المغربية» التي كان يسعى الفاسي وزملاؤه السلفيون 
الحدائيون إلى تحديدها وتمكينها. وترافق مع ذلك الدعوةٌ إلى الإسلام المغربي 
على وجه التحديد. 


وبالطبع كان هناك إصلاحيّون آخرون بين هذين القظبين» وكذلك كان هناك 
آخرون في غاية النقاوة؛ بحيث امتنعوا تمامًا عن أي خطاب قومي (كما كان 
الحال مع الكثير من العلماء السلفيين من نجد). لكنّ هذا التمييز بين القوميين 
الأبلاسية والقريبية الفظرويرع: هيا كان كترم #قإنة دير الوا حك 4 لان 
ساعن على اتسين اللاروف الى كيت الانتكان البقداة "من البدلقية فى 
مضه القرن العشرين > .وكذلك كنا سترى قن التصل الخافين » لماذا تابث 
مواقفُ السلفيين السياسية بعد الاستقلال. ولكن يكفي الآن أنْ نلاحطّ أنَّ 
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الاعتباراتٍ المتعلقة بمحاربة الاستعمار كانت حاضرة في كثير في المواقف 
وكذلك في الإنتاج الفكري لدى معظم المتسيية أو المدعين للسلفية»ء في 
متست القرة العسرين: وات بعد حهعا تسا دلي ونا ف الستلقية النقاويةك فا لنظر 
إلى الهدف الشامل المتمثل في إنهاء الهيمنة الأجنبية» وبالنظر إلى حجم التعبئة 
و”التوعية“ اللازِمَيْنِ لهؤلاء المستعمّرين لتحقيق مثل هذا الهدف؛ فقد كان من 
المنطقي أن يخفف هؤلاء السلفيون النقاويون من غلواء الدوغمائية لأجل 
الاغقبارات البراقهاتبة؛ لقن :دفعهم المعن إلى" الاستقلال إلى الحد من 
طموحاتهم إلى النقاوة الدينية» حتى لا يقوّضوا الأمل في حشد "الأمة“ 
الانيلامية» لهزيمة القوى: الاميريالية:.فقك كانوا حناحة إلى “توحية المجلس.. 
ولذللك ققد تفلي الكسير سد الستلقبين التقاوسية يق الآمكال الاقصاف: 
والتجميعية من القومية الإسلامية. 


وفي هذا الصدد؛ لا شك أنَّ أنشطة تقي الدين الهلالي بين الثلاثينيات 
والخمسينيات من القرن الماضي كاشفةً ومثيرةٌ للاهتمام. فقد كان قوميًًا إسلاميًا 
وكذلك سلفيًا مع ميل إلى النقاوة. ولكن بدلا من الانتقاد العلني لغيره من 
النقطاء المسلمين المعارضين للاستعمارء الذين كانت تصوراتهم الدينية لا تلبي 
المعايير السلفية ”النقاوية““؛ فكثيرًا ما كان الهلالي يؤيدّهمء حتى ولو على نحو 
مؤقّتِ. وخلاقًا لرغبته» أيضًا؛ في تطهير الدين من البدّع والتشبّه بغير المسلمين؛ 
فقد ظلّ يأمَلّ في تقديم صورةٍ للإسلام كمجموعة من الاعتقادات والأعمال التي 
تتماشى مع القيم الحديثة أو تتفوق عليها. وقد كانت هذه ممارسة شائعة بين 
المدافعين عن الإسلام» الذين حاولوا إقناع المستعمّر الغربيّ وكذلك القوميين 
من غير الإسلاميين بأن الإسلام ليس عائقًا أمام التقدّم» وأنه لا ينبغي فى 
المؤمنون عن إيمانهم. ولا أن يَفَصُرّوه على المجال الفردي الخاص؛ لممارسة 
الحكم الذاتي. وهكذا كان عند الهلالي حافرٌ قوي للسير في طريق رشيد رضا 
نحو الحداثة الإسلامية» حتى مع أنه كانت لديه وجهات نظر أكثر جمودًا تجاه 
ما يسمى بالسلفيين الحدائنين في المغرب: 
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ومن هذا المنظورء وخلاقًا لما يُمكن أن يُتوقّع؛ فقد أدَى النضالٌ ضدً 
الاستعمار إلى تخفيف كثير من السلفيين النقاويين من مواقفهم العقدية» وإن لم 
يكن هذا من الناحية النظرية» فعلى الأقل من الناحية العملية. لقد كان منتصف 
القرن العشرين حمًا زمنّ التوجُُهَاتِ المتناقضة: فبِقَّدْرٍ ما قدَّم النضالٌ ضد 
الاستعمار الأوروبي تبريرًا قويًا لأولئك الذين دافعوا عن تنقية الإسلام وتصحيحه 
(مثل جملة رقيد رضا لرد الاعثعار للوهايية)؟ فقد. عملت أيضًا تداع للاعتدال. 
وعدا بسي 0 إل حدٌ كبير ؛ لماذا كان السلفيون النقاويون في منتصف القرن 
العشرين أقلّ صرامة و””نقاوة'“» من نظرائهم في أواخر القرن العشرين 


إغراءات المطابَقّة* الدينية ومخاطرها 


منذ ثلاثينيات القرن العشرين فصاعدًا؛ كان الشعور بالإحباط قد أصاب 
الإصلاحيين المسلمين الذين كانوا يأملون في أن تكون الدولة السعودية الشابة 
بارقة الأمل للإخُياء والوحدة الإسلامية في مرحلة ما بعد العثمانيين. وسرعان ما 
اتضح أنَّ السعوديين كانوا مُهتمّينَ في المقام الأول بمصالح حكمهمء بدلا من 
مصالح المجتمع الإسلامي ككل. في عام 1934.ء مثلاء قرَّرت الأسرةٌ الحاكمة 
في المملكة أن تذهب إلى الحرب مع اليمن» في نزاع إقليميَ» بدلا من تعزيز 
وطلة: المسالدين :نطقلا لي كهاء الترى الانتعهما ويه الفريية ولق ينكين البزاء 
على تورّطٍ دولتين من الدول الإسلامية القليلة التي خلت من الاستعمار المباشر؛ 
دا انه رقو ليطا نا بوإتطاتنا :انه الات ال قعاتمهها فى" اللسريرة العريية: 
والانخراط في الشؤون اليمنية””'". ومن الواضح أن المملكة العربية السعودية لم 


استعمل الكاتب لفظ 0840:521582© الذي يعنى التطابق أو المطابقة» وقد يكون المقصود د بها في 
السياق الديني معنى: الالتزام أو الامتثال. ولكة آثرنا أن نترجمها إلى المطابقة لأنها أخف من 
الحمولة الأيديولوجية من جهة» ولأنها أصدق تعبيرًا عن الإجراء المقصود منها بالنسبة للسلفية 
النقاوية» وهو مطابقة السلف الصالح. وظهر لنا أن هذا أكثر اتساقًا مع الكتاب المترجم الذي 
يصوغ عباراته بصورة أكثر حيادية من المصطلحات الدينية الفنية ذات الصبغة القيمية. 
(المترجمان). 
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تنسجم سياساثها دائمًا مع المُثْل والقِيّم العُليا للإصلاحيين المسلمين» وكذلك لا 
يمكن الثقة بها في توحيد الأمة وجَمُْعِها ضد القوى الإمبريالية. وكان على 
التقظاف الامتلافبيع المقخظ الكدوق الول أن معدو عق حرس هوه إن 
ورحدة المجتمع الإسلامي العالمي وتحريره. 


أحد هؤلاء الناشطين» من المقيمين في فلسطين؛ كتب إلى مجلة الفتح 
القاهرية عام 1937» مقَدمًا خطة لإنْشاء شبكةٍ عالمية من اللجان في جميع 
مناطق العالم الإسلامي». بحيث يُمكن للمصلحين ونحوهم أن يتَّحِدُوا وأن 
يحصّلوا ما يكفي من النفوذ 0 للوقوف في وجه القوى الاستعمارية 
وأذنايها. وادّعى الكاتب؛ الذي : تسكق نابي يعلى؛ أنه حاول منذ عددٍ من 
السنوات ححشد الشخصيات الإصلاحية لدعم مشروعه. ففى حدود عام 1934؛ 
سعى جاهذا لإقناع رشيد رضا بِجَعْل ذلك المشروع الإنجارًٌ الأعظم في مسيرته. 
وقد أيِّد رشيد رضا الفكرة من حيثٌ المبدأ؛ لكنه لكنه رفض العمل من أجل 
تحقيقها؛ ؛ متعللًا بعدم رغبته في قيادة مشروع يتطلبُ جَمْعَ الأموال. ففي ذلك 
الوقت؛ لم يعد لدى رضا أية أ أوهام حول التزام الدول والحكام المسلمي: 
بالأهداف الشاملة للإصلاح الإسلامي. ولأن هؤلاء جميعا لم يكونوا لد لوا 
مشروع 5 يعلى؛ فقد كان سيتعين على هذا الأخير أن يجْمّعَ الأموال من 
مختلف المانحين والمتبرّعِين. ويبدو أن رضا لم يكن لديه لا الطاقةٌ ولا الثقةٌ 
الكافية للقيام بهذه المهمة. ولذلك أحال أبا يعلى إلى محمد بهجة البيطارء الذي 
أَغغربَ عن الشكوك نفسها فيما يتعلق بالجدوى المالية للمشروء(28. 


وعلى الرغم من أن إنشاءً مِثْل هذا الهيكل الدولي كان يبدو طَمُوحًا للغاية 
ومليئًا بالصعوبات اللوجستية عند هؤلاء الإصلاحيين الإسلاميين؛ فإنَّ خُلْمَ 
التكثّل الإسلامي -أي الجبهة الإسلامية السياسية والدينية» القادرة على متابعة 
كنا - ضد الاستعمار. دون اعتبار للحدود السياسية المصطنعة- ظلِ حمًا 
للغاية. فإنَّ محدودية مواردهم السياسية لم تُنْنِهم عن محاولةٍ تعزيز الوّحدة 
والتماسك في الدائرة الدينية» التي كانوا يمارسون فيها نفوذًا أكبر. وقد نوقشت 
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رسميًا فكرةٌ تعزيز الهُويّة الإسلامية المشتركة» من خلال عملية التصحيح الديني» 
وهي الفكرة التي رأى بعضٌ الإصلاحيين أنها نتيجةً لازمة للوحدة السياسية 
الإسلامية. وفي عام 1931؛ أوصى مشروع القانونٍ الأساسيّ للمؤتمر الإسلامي 
العام» المنعقد في القدس؛ بإنشاء جامعةٍ إسلامية دولية وحديثة في فلسطين. 
”للعمل على توحيد الثقافة الإسلامية“”7''. ومع اتفاق أغلب المشاركين على 
مبدأ الحد الأدنى من المطابقة الدينية» فإنهم اختلفوا حول معنى ذلك من الناحية 
العملية» وحول المعايير الدينية التي يُتَوفّع من جميع المسلمين اتباعُها. وعندما 
غرفي ركيد نوفا بلول من الفوصيات بيقن رئيس اللنجنة الترعية الدع 
والتوجيه الديني؛ فقد عارّض بعضٌ المشاركين الآخرين تقريرّه» على أساس أنه 
متأثْرٌ بالوهابية0©. وكان قَهُمُ رشيد رضا للإسلام الذي يزداد في نقاويته» والذي 
وصفه صديقّه شكيب أرسلان بأنّه *”وهابية حقيقية» لكنها مستنيرة ومعتدلة““217؛ 
لا يزال يثيرٌ الكثيرَ من الشكوكء في أن يكون بمثابة البارادايم [النموذج] الديني. 

على خلفية هذه الانشغالات؛ بدأ مفهوم السلفية النقاوية يتشكل تدريجيا. 
لم يكن تبني القناعاتٍ الإسلامية كافيًا لَجَعْل المرء سلفيًا نقاويًا؛ لكنّ السلفيين 
النقاويين بشكل عام تبنّا نوعًا من الإصلاحيّة التي كان لها صدّى إسلاميٌ عام. 
والتي قدّمت نفسها بشكل جيّد نحو المطابقة الدينية. وكان مثالهم الأرثوذوكسي 
والأرثوبراكسي [التقويمي] يتضمَّنٌ اعتمادً الإسلام النصي الوحيد النقي» الخالي 
من السمات المثيرة للانقسامات» والذي سيكون بالتالى مناسبًا وصالحًا لجميع 
الأمة. وهكذا نمت السلفية النقاوية مع القومية الإسلامية» وأصبح هذا النمو 
ممكنًا جزئيًا بسبب النشطاء والمثقفين الذين استمروا في تأطير خطاب العولمة. 
والذين عملوا كوسطاء بين مختلف الجماعات والأفراد في أنحاء العالم 
الإسلامي. وكان الهلالي واحدًا من هؤلاء. فبين عامي 1930 و1957»ء زار 
الهلالئُ ما لا يقل عن ثلاثة عشر بلدا في ثلاث قارات مختلفة» وكان يدعو 
المسلمين في كل مكان يَصِل إليه إلى التركيز على هُويتهم الإسلامية» كوسيلةٍ 
لهزيمة الوجوه الواضحة والخفية للومبريالية. 
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لكنَّ الهلاليَ» كالكثيرين غيره؛ كان لا يزال مؤيدًا للإصلاح المعتدل. ولم 
تَعْمه إغراءاتٌ القومية الإسلامية والمطابقة الإسلامية؛ عن ضرورة تمكين أتباعه 
وتعليمهم كيف يُصبحون مسلمين في العصر الحديث. ومع التزامه بالأرثوذوكسية 
والأرثوبراكسية؛ فلم يكن لديه النية للشدائ عن مبادئ الحداثة الإسلامية. بل 
آمن بأنّ القوميين الإسلاميين الصادقين عليهم أن يكونوا أنصارًا للإصلاح 
المعتدل. فلن تستعيد الأمة مجذها سوى 0 المعتدل. ومن هنا تحقق 
مصيرها التاريخي. ومن هذا المنظور؛ كانت تنقية الإسلام وتصحيحُه بمثابة 
الوسيلة, لا الغاية في حك ذاتها. إن فصر النظر الإِضْلَاحِيَ لدى بعض 
الوهابيين» وعدم رغبتهم في تحقيق التوازن بين النقاوة الدينية والتقدم 
الحضاري؛ هو بالضبط ما كان الهلالي يأمل أن يتجَنّبّه. وفي فترة منتتصف القرن 
العشرين؛ استمر الهلاليٌ في الدعوة إلى الإصلاح المعتدل» مع التركيز أحيانا 
على المطابقة الإسلامية» وكان أحيانا أخرى يضعها وراء ظهرهء لتعزيز وحدة 
الآمة الإسلامية. 


ودعونا ندرس بمزيدٍ من التفصيل؛ كيف كان الهلالي يقدر إغراءات 
النمذجة المعيارية الدينية ومخاطرها. ففي حين كان الهلالي على وشك مغادرة 
الحجازء كان مترددًا بين وجهتين: إندونيسيا الاستعمارية أو الهند الاستعمارية. 
وكانت له مراسلات مع علماءً مِنْ كلا البلدَيّنء لكنه في النهاية اختار الهند. 
ومن الناحية المهنية كان هذا الخيار معقولا؛ لأن سليمان الندوي (ت. 1953): 
الذي كان رئيسا لندوة العلماء في لكناو؛ دعاه إلى تدريس اللغة العربية في دار 
العلوم”2. ومن الناحية البراغماتية أيضًا؛ٍ كانت الهند الخيار الأسهل؛ نظرًا 
لأَنْمَتِه لتلك البلاد. فقد أمضى فيها ما يزيد قليلًا على العام في أوائل 
العشرينيات» بعد مغادرته لمصر. وفي تلك الفترة التقى بسّليمان الندوي للمرة 
الاواى: 


كان قَبول الهلالي بتلك الوظيفة يشير أيضًا إلى تقديره لتلك المؤسسة. لقد 
بدأت ندوة العلماء أنشطتها في عام 1892. فكانت جمعية تضم نحو ثلاثين 
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عالمًا ممن يرغبون في إصلاح التعليم الإسلامي» في الهند التي تحكمها 
بريطانياء مع تجنب كُلّا مِن الإفراط في التغريب أو المحافظة الدينية!2©. ثم 
تأسست مدرستها الشهيرة؛ دار العلوم؛ بعد ذلك بست سنوات في لكناو. ومنذ 
بدايتهاء وضعت ندوة العلماء أهدافا كانت تتماشى تمامًا مع أهداف أنصار 
الإصلاح المعتدل في البلدان العربية. وكانت مؤسستها التعليمية تهدف إلى تقديم 
العلوم الحدكة إلى الكلانية»بوعذلك ساولف القلت على الالتبدانات الدينية: 
داخل المجتمع الهندي المسلم. ومن هنا كانت دار العلوم مفتوحة أمام أي 
طالب سئي منتسب إلى أي مذهب”74. ونظرًا للتقارب الإصٌلاحيّ بين الندويين 
والتطلج: المعتدلين العرب؛ فسرعان ما تطورت العلاقاتٌ الشخصية بيئهما. 
فقد دعا شبلي النعماني (ت. 1914)» الرئيس الأسبق لندوة العلماء؛ رشيد رضا 
بالفعل إلى دار العلوم» عام 2371912. 


وصل الهلالي إلى لكناو عام 1930» وظل هناك حتى نهاية عام 2.1933 
وقد كان يرجع إلى العراق في نهايةٍ كل عام دراسي؛ لأنَّ أسرتّه كانت لا تزال 
هزاك*175: :وقد تين أن فترة تدريسه في دار العلوم كانت تجربة مميزةً له؟ ليس 
فقط لأنه اكتسب اعتراف أقرانه به وأسس علاقاتٍ جديدة؛ ولكن أيضًا لأنه تعلم 
مهاراتٍ أتاحت لعقله آفاقًا جديدة. فقد تعلّم الهلالي خلال تلك الفترة اللغةً 
الإنكليزية» وبدأ يُصِرٌ على أنَّ المسلمين في حاجةٍ لإتقان اللغة العربية وكذلك 
اللغاتٍ الأجنبية. ومنذ ذلك الحين؛ ظل تعدّدُ اللغات يَلْعَبُ دورًا رئيسًا في حياته 
الفكرية. ومع ذلك؛ فقد كان إِحياءً اللغةٍ العربية يمثْلَ أولوية مُلِحَةَ في سياق 
الهند الاستعمارية. ومنذ أَوَاخِر القرنٍ التاسعَّ عشرّ؛ كان من الأفكار الرئيسة لدى 
المُصْلِحِينَ المسلمين أنه لا يمكنٌ حدوثٌ أيّ نهضة إسلامية دون أن يكون لدى 
الناس القَهُمُ الكافي والمناسب للغة العربية الفصحىء, التي هي بوابةٌ للقرآن 
والسنة. وذهب بعضهم إلى وجود علاقةٍ سببيةٍ مباشرة» بين تراجع اللغة الفصحى 
والانحدار العام للأمة منذ القرون الوسطى””2. 


وقد كان لدى الهلالى وجهات نظر ممائلة. لكنه وضع رؤيته الإحيائية 
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بمفرداتٍ قومية إسلامية. فكتب عام 1937: إن اللغة العربية عندي هي المفتاح 
الوكيف للنقا ف تلام الوق لوي 70. رو كينا تق هاده اللقة القامضة: 
كان الهلالي أحيانا يقصد بالثقافة الامحاقية أنها مجموع سماتٍ ”“الحضارة 
الإسلامية''» التي يمكن أن يفخر بها أي مسلم (بما في ذلك الوح نفسه». على 
سبيل المثال لا الحصر). ولكن في أحيانٍ أخرىء كان الهلالي يفهم الثقافة 
الإسلامية على نحو أكثر جوهرية. فالامة الموخَّدّة» التي تجمع أنواعًا مختلفة؛ 
ستكون حتمًا كيانا متعددٌ الأعراقي» ولكن لا ينبغي أن تكون كيانا متعدد 
الثقافات. فإذا كانت الثقافة الإسلامية بمقتضى التعريف ثقافة دينية» وإذا كان 
الإسلامُ الخالص هو أساس الوحدة الثقافية في الأمة الإسلامية؛ فإنَّ أي 
البعلاقع إنثلامى والعلة تعد من حيف المهدا إهانة نديق السلك اللصالج: 
وكذلك من علامات الضعف التي تحول دون قيام دولة مسلمة قوية وعضوية*. 
فهل يستحقٌ الشيعة والصوفية والمسلمون الخرافيون أن يُعْتَبَرُوا مُمِثْلِين للثقافة 
الإسلامية؟ لم يكن الهلالئيٌ يعتقدٌ ذلك. لكنه فضّل أحيانا أن يتجاهل 
الموضوعً» بل احتفى ببعض هؤلاء المسلمين» عندما وجد مصلحة في ذلك”77. 

وعلى أي حال؛ فإن ظهور أْمَةَ 0 قوية» تجمعها قاف دينية مشتركةء 
تقوم على الإسلام النقي؛ يستلزِم أن يُنْقِنَ جميع و “المومنية اللقة العرية التصكدن: 
وكان الهلاليٌ ترك أن عدم معرفةٍ المسلمين الهنودٍ بلغة الوحي؛ جعلهم ساذجين 
بشكل خاصن. وكانوا عُرْضة للقبول بالبدع. والانضمام إلى الجماعات 
”البدعية““: لامييا حب كه الأحمسدنة» وى الس كةتبيكة السمخة سين ادعاء 
اونا والمسيخاتة المزنييها الجر اقاء أحمد (ت. 6001908 فإِن أ أىّ إتسان 
يعلمٌ اللغةَ العربية» كما يدعي الهلالي؛ سيدرك أنه لا القرآن ولا السّنّهٌ يصححاد 
التأويل الأحمدي للوساام : 


0 


0 استعمل الكاتب هنا مصطلح أأمهةع:ه؛ وربما يكون مقصوهده بالدولة العضوية - وفق السياق 
الذي يتكلم فيه -: الدولة التي يمثل أعضاؤها ثقافتهاء. أو التي يتسم أعضاؤها بالانسجام 
الثقافي. (المترجمان) 
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إن وجودً الحركةٍ الأحمدية هو نتيجةٌ للجَهْل باللغة العربية» والاعتمادٍ على 
ترجمات الكتب الدينية. ويمكنني أن أؤكد على صحة هذا بالإشارة إلى أنه لا 
أحد يميل إلى الإيمان بهذه النخلة في البلدان العربية المتحضرة» على الرغم من 
جهود المرتدين» وعلى الرغم من ضعف ديننا في هذه الحقبة*. 


كما اعتقدَ الهلالي أنْ اللغة العربية الفصحى» كلغةٍ مشتركةٍ؛ أكثرٌ مناسبة 
لعَولمة العالم الإسلاميء مِنْ مجموعة اللهجات العامية. فإِنْ تماسّكَ الأمّة 
الإسلامية يعتمد على عِذَّةِ أمورء مِنْ بَيْنها الجهودٌ لتَعْميم استعمالٍ لغتها 
القومية الحقيقية. وقد ذهب الهلالي مثلًا إلى أنَّ شعبية محاضراته الدينية» 
التي ألقاها في مدينتي مكة والمدينة في أواخر العشرينيات؛ كان يرجع إلى 
أنه كان يلقيها باللغة العربية الفصحى. ففي حين كان المدرسون 
المشهّورون بالعلم لا يحضر دروسّهم إلا قليل من الناس لا يكادون 
يتجاوّرُون عشرة -كما يدعي الهلالي-؛ فإنَّ دُروسّه كان يحضرّها المئات : 
”ولم أعرف لذلك سببّاء إلا أننيى كنت أتكلم بلغةٍ يفهمّها أهل الأقطار 
المختلفة من البلاد العربية» وأولئك المدرسون الذين كانوا في أزمة من 
قلة المستمعين؛ كانوا يتكلمون بعاميتهم الخاصة““”7". وفي دار العلوم؛ 
استمرٌ الهلاليَ على طريقته التي أثبتت نجاحًها في الدولة السعودية. فلم 
يكن هناك لا لهجاتٌ عامِيّةٌ ولا أَرْدُو في فَضْلِه. 


وبعد ذلك بأربعة عقود؛ ادَّعى الهلالئيٌ أنه استوحى ذلك من العالم 
الجرماني [الألماني] ماكسميليان برلتس 8621112 صنائس:«ة36 وأسلوبه المشهور في 
تدريس اللغات بطريقة حية» دون استعمال الترجمة”3©. 

وسواءٌ أكان هذا صحيحًا أم لا؛ فقد أثارت أساليبُه البيداغوجية [التعليمية 
الأكاديمية] قلقّ كبارٍ الأعضاء في ندوة العلماء. وطالب بعضهم بِمَصّل الهلالي. 
وأ معدل بنه عنقا يستعمل اللغة الم في الفصول. وعلى ار من دفاع 


”5 لم نعثر على المصدرء وقد ترجمنا النص الذي نقله الكاتب» متوخين في ذلك أن يكون قريبًا 
من الأسلوب العربي الإسلامي عامة. وللهلالي خاصة. (المترجمان). 
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سليمان الندوي عنه؛ فإِنَ العلماءً المعْترضين كانت لهنم اليد الجا وتشلوا 
الهلالت. وبدلا من الخروج من لكناو؛ قرر أن يحوّل منزلّه إلى ص كم 
اللغة العربية للأطفال. وكانت النتائج مذهلة على ما ةحيتف أن الأعفاء 
المتشككِينَ من اثدذوة العلماء امتكبرو] فنؤلاء"العلاميل اخعارًا شفويًا وكعايكاء 
فأدركوا أن مستوى هؤلاء الأطفالٍ قد تجاورٌ كل التوقعات. فتراجع العلماءً. 
وعاد الهلاليُ إلى دار العلوم. 


وفي وقتٍ لاحتيء اقترح سليمان الندوي على زميله المغربي إنشاءً مجلةٍ 
باللغة العربية» لُوَفْرَ للطلاب فرصةً تطبيق ما تعلّموه من المهارات اللغوية. وأدى 
هذا إلى مولد مجلة الضياءء التي كانت تعد '”أول دَوْرِية عربية في الهند تتمتع 
ِقَدْرِ من الرَوَاحٍ“*”4. وكان مؤسسها ومحررها الفعلي طالبًا هنديًا من طلاب 
الهلاليى» وهو مسعود عالم الندوي (ت. 1954)» الذي بَنَى بنفسه وبمساعدة 
أستاذه سّمعة وصِينًا في دوائر الإصلاحيين المتخطين للحدود. وكان سليمان 
الندوي والهلالي يساعدانه في عملية التحريرء كما شاركا في الكتابة في المجلة 
أيضًا. وخلافا لمجلة الإصلاح لمحمد حامد الفقي في مكة؛ فقد كانت الضياء 
قناةً للتبادلِ الفكري بين الإصلاحيين المعتدلين» محليًا وخارجيًا. ناقشت مجلة 
الضياءء التي صدرت في الفترة بين عام 1932 وعام 1935؛ المُثْل العْلْيًا 
للحداثة الإسلامية» وشجَّعَت المسلمين الهنود على تجاوز بلادهم الإقليمية؛ 
لقنا التشروع الإضلاحي الذي يَشْمَلّ الأمة بأكمزها: وللتاكيد على البُغْد 
الإسلامي لمجلة الضياءء ولزيادة انتشارها؛ كان الهلالي يُرْسِل نسحا منها إلى 
الإصلاحيين في دائرته وشبكته. فأعاد رشيد رضا مثلًا طباعة افتتاحية المجلة 
الأولى في المنار. وكذلك محب الدين الخطيب» الذي كان يشير في كثير من 
الأحيان إلى مجلة الضياء على صفحات الفتح. حتى إذا لم يكن سببٌ ذلك ليس 
أكثر مِنْ إِرْسالٍ الهلالي للمقالات إليه طيلة الثلاثينيات من القرن الماضي. 
(وكذلك فعل مسعود عالم الندوي» الذي سرعان ما أصبح كاتبًا منتظمًا في 
الفتح). وانتشرت سمعة الضياء أيضًا إلى المستعمرات الفرنسية في شمال أفريقيا 
الفرنسية. ففي عام 1935؛ أعادت مجلة الشهاب الإصلاحية الجزائرية» التي 
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كان يحرّرّها عبد الحميد بن باديس (ت. 1940)؛ أعادت طباعة مقالٍ لمسعود 
عالم الندوي حول أَسْلّمة الهند””©. وليس من الواضح ما إذا كان ابن باديس قد 
علِمَ بشأن الضياء من خلال الفتح أم الهلالي» الذي كان.يساهم في الشهاب 
والإصدارات الشقيقة في أواخر العشرينيات» وكان معروفًا لدى الكنّاب والقراء 
الجزائريين الإصلاحيين. ومهما كان الأمر؛ فإِن هذا الانتشارَ الواسمٌ كان أمرًا 
لافنا للنظرء لمجلةٍ هنديةٍ تُكتّب باللغة العربية لكنها تُصف بالحروف الأردية - 
وهي المشكلة التي كان مسعود عالم الندوي يُكْيِرٌ الاعتذارَ عنها. 

وعلى الرغُم من أن الأدب وإصلاح التعليم اللغوي كان من بين 
المواموهات الباروه البيهلة بالطتاءة الذي وتيت ارقا نك "«الققافة ] لاماي 
ورّفعت من الوَّعْي بمحنة المسلمين الآخرين في جميع أنحاء العالم» من أوروبا 
إلى اليابان'6©. ولم تكن القومية الإسلامية بعيدةً عن أذهان المساهمين في 
المجلة؛ كما يتضح هذا من النداء الملتهب للمفهوم العضوي للأمة. الذي أطلقه 
عام 1934 أحد التلاميذٌ السُّبّان للهلالي» وهو أبو الحسن علي الندوي الذي 
اشتهر فيما بعد (ت. 1999). لقد قال هذا الأخير إنه على الرغم من 
الاختلافات الجغرافية واللغوية والعِرْقِية؛ فإِنّ العالمَ الإسلامي كان كالبيت 
الواحدء الذي يشترك سُكَانْهِ في التجربة المؤلمةٍ نفسهاء من التعرّض للسِّمٌّ نفيه 
- ألا وهو الاستعمار المادي والروحي الأوروبي””". ومع ذلك فلم يكن يتكلم 
كثيرًا عن المطابقة الإسلامية؛ فقد كان مُهتمًا بالدرجة الأولى بتأمين الهُويّة 
الدينية للمسلمين» وحتّهم على المَّخْرِ بالانتماء إلى الأمة» على غرار أعمال 
أرسلان إلى حد كبير. وبالمناسبة» فقد كانت الضياء تحتوي على اقتباسات 
متكرّرَة من تعليقات أرسلان العربية على كتاب لوثروب ستودارد مه2ط:ه.آ 
4 االعالم الجديد للإسلام» وفي أواخر عام 1935؛ بدأ أرسلان 
مراسلاته مع مسعود عالم الندوي. وبعد ذلك بفترة وجيزة؛ كتب مَنْ يُسمّى بأمير 
البيان مقالا حصريًا للضياءء عن مشروع ترجمة #موسوعة الإسلام* الأولى 
لبريل إلى اللغة العربية» بشرط تصحيح أخطاء المستشرقين الغربيين وتفنيدها 
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1 م اسم 6 جه (0)28) امي : 5 
بوضوح مِن قِبَلِ لجنةٍ من علماء المسلمين ‏ . والغرض من هذه الترجمة هو 
مَنْحُ المسلمين الشعورّ بِالمَخْرِ بثرائهم وإنجازاتهم المشتركة. 


وأما المساهمون الآخرون في مجلة الضياء؛ فقد اتبعوا المنهج نفسّهء مثل 
أبي الحسن الندوي وأرسلان» ونتج عن ذللك أن المجلة لم تكن ترقز على 
الأرثوذوكسية ولا الأرثوبراكسية [التقويمية]ء وإنما على تعزيز الشعور بهوية 
إسلاميةٍ فضفاضة» من خلال عمليةٍ أفضل ما توصف به أنها تثبيت للقومية. 
وكذلك الهلالي, الذي ظل هادئًا على نحو يثير الدهشة» فيما يتعلق بالاعتقاد 
والشريعة الإسلامية» على صفحات الضياء. ولا يعني هذا أنه تخلى عن مبادئه 
ومكلهالذيئية فإن كتاباقة الشايقة “فد الغرذ والخرافات: والتحاورات الصوقبة 
والقيجة» فى اتديعف أله مهتم بتنقية الإسلام» وكان قد اتفق مع صديقه عبد 
الظاهر أبي السمحء عندما قال الأخير قبل سنوات في مكة إِنَّ دعوةً الناس إلى 
الإسلام الحقٌّ هي *'بوابة الاستقلال والحرية“””. ولكن في المخطط الكبير 
للأشياء: كانت تنقيةٌ الإسلام وأَمَلَتهُ مُجِرَّدُ طريقة واحدة فقطء من بين كثير من 
الطرق لتقوية المجتمع الإسلامي في جميع أنحاء العالم» ولم يكن يَلْرّمُ دائمًا أن 
يكون ليا الأولوية على قيرها: وقاليت اهران البغدلرنة (الاسور اتح 
الإصلاحية أكثرَ ملائمة في السياقات المختلفة. ففي الهند الاستعمارية» خلاقًا 
للدولة السعودية؛ كان الأكثرٌ إلحاحًا هو إحراز التقدّم في قضية اللغة العربية. 
وكذلك كان من المهمٌ أيضًا الدعوة إلى الإصلاح المعتدل» أكثر من مجرد تنقية 
الإنناام الس 


ولذلك فضّل الهلاليٌ أن يكتبّ عن الحاجة إلى الجمع بين التعليم الدينيٌ 
والعلوم الحديثة؛ لإخراج قوميّين إسلاميين قادرين على مواجهة القوى الغربية. 
وقال َه تعن علن "السنلمية الهتوة تي هذا المبدأ الأساسي» ويتعيّن عليهم 
يهنا العم غلن نذللق من خلال إنقاء ضدد أككمى. الكلتاف والمدارس .ودعيها 
ماديّاء لتخريج الأطباء والمحامين والجغرافيين والمهندسين والكيميائيين» 
وليكونوا في الوقت نفيه مؤمَّلِين تمامًا للدفاع عن الدين والأمة. ولكن بِصَرْف 
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النَظر عن تعليوه للغة العربية بأفضل الطرق وأكثرها فعالية؛ فلم يحدّد الهلاليٌ 
قط طبيعة التعليم الإسلامي الصحيح. لكنّه أَظْهرَ احترامّه لجميع المعلّمين الذين 
سعوا إلى الجمع بين العلوم الدينية والدنيوية» بغضٌ النَّْظِر عن فهوهم للإسلام. 
ولذلك وضع مؤسّسي الجامعة المِلَيّةِ الإسلامية في دلهي على قدم المساواة مع 
مؤسَّسِي ندوة العلماء في لكناوء بل إنه اعترف بِجَهُودٍ السّير سَيِّد أخمد حَانَء 
مؤسس الكلية الأنجلو شرقية في عليكره» والذي سيتنصّل منه لاحقًا"”". وعلى 
نحو براغماتي؛ كان الهلالي فطديما على عدم السماح لقناعاته السلفية بأن تعوق 
حَشْدَ الهنود المسلمين باعتبارهم مسلمين وحسب. وكان يقول إن الإيمان بإله 
واحدٍ مسألة ”عرّة قومية“» لكنه لم يفصّل كيف ينبغي تأويل هذا الإيمان بالإله 


الا 1 


وعلاوةً على ذلك» لم يُشِر الهلال في مقالاته في الضياء إلى أنَّ مناهج دار 
العلوم كانت تتضمن خ موادٌ كان السلفيون» حتى في منتصف القرن العشرين؛ سيجدون 
أنْها موضعٌ اعتراض؛ فقد تضمَّتْ كتابًا عن التصوف الفلسفي» وحاشية على عقيدة 
النسفي (ت. 1142)»: وهي عقيدة كلامية/”. وما أزعج الهلاليَ لم يكن تعرّض 
الطلاب للعقاتد الباطلة» وإنما أزعجه أن المناهج كانت ضعيفة التخطيط. ولم 
تكن مُصَمِّمَّةَ بحيث تساعد الطلابّ على الاستفادة من قدراتهم بالكامل. وكان 
الأكفر إزعاخا عتله عو جد الكقين مق المندارس الاسلامية عن التحفاظ على 
التوازن الجيد بين ما هو دينيّ وما هو دنيوي في برامجها. 


ولم يكن يَسَعُ المؤسساتٍ التعليمية أنْ تُهِمِلَ الدّينَ إلى الحدّ الذي تظل فيه 
إسلامية بالاسم فقطء وكذلك لم يكن يسعها أن تَعْرِضَ عن العلوم الحديثة. فهذا 
التوازن هو تحديدًا ما كان المجتمعٌ الإسلامي في حاجة إليه ليستعيد قونّه ويهزمَ 
أغدَاءه» إلى الدرجة التي يكون فيها رفض موقف منتصف الطريق يرقى إلى درجة 
الخيانة» في المنظور القومي الإسلامي لدى الهلالي. ولذلك» قدَّمٌ تلك التوصية 
َ 


إلى قَرَائِهِ الهنود عام 1934: *'نَقُوا المدارس والمستشفيات والمكاتب» من كل 
من المتفرنجين الخائنين» والعلماء الجامدين والخائب: “437 
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ومع ذلك؟ فلم يتخل الهلاليٌ تمامًا عن المطابقة الإسلامية. ففي الوقت 
نفسِه الذي كان يكتب فيه للضياء؛ كان يرسل بالمقالات إلى الصحيفة الجزائرية 
الأسوعة الغير ااا البو » المنآن ماكر ابظة العلا المي لسرا تمزع وات 
هذه المقالات؛ كان أكثرَ استعدادًا لتناول المسائل الأرثوذوكسية والأرئوبراكسية. 
فقد دافع عن المنهج النصيٌ في 1 الإسلام. ل الصوفيين من إساءة فهمهم 
لمفهوم الأولياء» وانتقد العلماء الجزائريين الذين قدَّموا الفقه المالكيّ على 
القرآن والسنة”**؟. وكذلك خلال إحدى رحلاته الصيفية إلى كابول عام 1933؛ 
كان الهلالي قلقًا بشكل واضح من المعتقدات والممارسات الدينية البِدُعِيّة لدى 
السكان هناك. وبالإضافة إلى اعتراضاته العَلْئِيَّة لهؤلاء الأفغان حول التزامهم 
بالمذهب الحنفي؛ فقد انتقد سرًا التزامّهم العام بالطرق الصوفية» ورفضّهم 
العميقّ لعقيدة الوهابية. وقد عَلِمُنَا هذا جزئيًا من روايته الشخصية لملاحظاته. 
التى أرفيلها إلى .رشي برقا والذى مدوره انا ركيامع ارسلون 7 إن يحلي 
الهلالىن عن مثل تلك العبارات في الضياء؛ يرجع إلى أنّه كان يعتبر أن 
المسلمين الهنود لم يكونوا في مرحلة يُمْكِن أن يضعوا فيها تنقية الإسلام وأَمْتَلَته 
على رأس أولوياتهم. وباعتبارهم أقلية محاطة بالهندوس وأتباع الديانات 
الأرى فقن كانوا مقطويه ارلا إلى تقليل اعتمادهم على اللغة الأردية, 
واكتشات الوعي بأنفيهم كجرْء من مجموعة قوميّة ودينية عالمية ممَرٌّ ممق قةِ. وباستثناء 
الأحمدية» الذين كانوا في غاية البَعْدٍ عن الحقٌء وكانوا مُنْخرِطين في أنشطة 
تبشيرية» للدرجة التي منعَتٌ أن يَنْرَكَهِم وشَأئهم؛ فإنَ الهلالئ لم يكن يرى أن 
الوقتَ مناسبٌ للجدالات الداخلية حول التفاصيل العَقَدِية وَالفِقَهيَّة في الهند. 
ففي هذا الجزء من الأمة؛ كانت المطابقة الإسلامية أمرًا يتبغى تاجيله إلى وقت 


لاحق. 
كاتف بهذ الستسلة من المعاوف وميه في نقاش جَرَى بين الهلاليّ 

ومسعود عالم الندوي على صفحات الفتح. فبالتّظر إلى أن المسلمين في إقلء 

السّنْد لم يكونوا يتحدثون اللغة الأردية؛ فقد أَعْرَبَ مسعود عن شكوكه عام 
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7 من احتمال إدراجهم في دولة باكستان المُقْبلة. ولكونه إسلاميًا قوميًا 
قيقيّا؛ كان على الهلالي أن يعاتِبَ تلميذه السابق. وفي رسالةٍ مفتوحة؛ أوضح 
الهلالي أنَّ تحريرٌ مسلم واحدٍ من نِيرٍ أعداء الإسلام كان غايةٌ نبيلة. ولأنٌ 
المسلمين يتعيّنُ عليهم أن يحدّدوا هُوِيْتَهم في المقام الأوّلٍ من الناحية الدينية ؛ 
إن الاعوونات اللكرية أن العاتبة. لست أعذانا الخد عن الإِخُوَةٍ في الدّين 
واستبعادهم في النضال ضدّ الاستعمار. وعلى الرغم من إصراره على الصّلَةَ بين 
اللغة العربية والثقافة الإسلامية؛ فإنَّ الهلالئَ الآن يشعر بالحاجة إلى القول بأنَّ 
الاختلاف اللغوي لا ينبغي أن يضْعِفَ المشاعرَ 508 الكا وكما أشارء 
نإن البلدان المستدنا مكل سريسر ا ورائحيكا لديا اعد من لعل رسي والينا» 
هناك في المملكة المتحدة مَنْ يتحدثون اللغةً الأسكتلندية» وهناك من يتحدثون 
الإنكليزية أو الويلزية» ومع ذلك؛ فإِن دَوْلتَهِم قويّة ومتَّحِدَة067. 
لكنّ الهلاليَ لم يكن صريحًا تمامًا هنا. لقد كان يعتقدٌ أن التنوّعَ اللغوي 
من الأشياء النافعة للأمة الإسلامية - ولكن بشرط أن يكون أولئك الذين 
تهدثون لناي أخرى تحيدون بالفغل اللفة العربية التسصر "مدا هر 
السبب. في قَرارِه بتعلم اللغة الإنكليزية 527 في لكتاو. أو له مع طلابه في 
نَدوة العلماء» ثم بعد ذلك مع قسيس كَنَدِيّ ومُبَشْره كان يِأْمَلَ في تَحْوِيلِهِ إلى 
المسيحية من خلال هذه العملية. وكان الهلاليٌ نافِذٌ الصبر مع العلماءً المسلمين 
المحافظين» الذين لم يَفْهَموا أن تعدّدَ اللغاتٍ كان وسيلةً للأمّة للدفاع عن نفسها 
52 سيار رين ب ماعا لله على نحو أفضل في العصر الحديث. لقد كان 


0 اللغات الأجنبية» كما يقول؛ فَرْضَ كِقَابَة 3 أي واجب ديني لا يَلْرَمُ كل 
مُسْلِمِه ما دام الآخرون قد قاموا به نِيابَة عن المجتمع”8". 

وممًّا لا يخلو من دلالة؛ أنْ الهلاليَ سمح لنفسه بمعارضة مسعود عالم 
الندوي علنّاء بسبب نكوصه عن القوميّة الإسلامية» مع امتناعه عن معارضة 
مسعود أو غيره من طلبته الهنود بشأن المسائل الدينية. لقد كان مسعود طالبًا 
نجيبًاء وقال الهلالي عنه لاحمًا لالم ا قدما تنيت سرى تخطيه: البلاهي 


240 


الحنفي. وعلى الرغم من خلافهما الديني؛ فقد ظلًّا قريبيٌن» ليس فقط بسبب 
العلاقة بين المعلم والطالب» ولكن أيضًا بسبب شعورهما بأنّ كُلَاّ منهما يحمل 
مصلحة الأمَّةِ في قلبه. ولم يترك مسعود المذهبّ الحنفي ويُعْلِن التزامّه بالكتاب 
والسنة وحدهما إلا في أواخر الأربعينيات من القرن الماضي». وهو ما أرضى 
الهلاليَ كثيرًا””". زار مسعودٌ المملكة العربية السعودية» وكرّن هناك علاقاتٍ 
دافئة مع علماء وهابيين بارزين» بل كتب كتابًا مخصصًا للدفاع عن محمد بن 
عبد الوهاب. وتضمنت ترجمته العربية مقدمة للهلالي» الذي عرض مسوّدة 
الكتاب على عبد العزيز بن باز (ت. 1999)» وأوصى بنَشْرِها. ومثل أستاذه 
المغربي؛ أصبح مسعود يتصوّر الإسلام على أنه رسالة فريدة وبسيطة ومعيارية. 
صالحة للأمة كلها: ””والحق عندي هو اتباع الكتاب والسنة فقط. فلا أرى 
الرشد والهداية مِلْكا لجماعة فقهية أو مدرسية أو وطنية. إن الحق ليس مِلْكَ 


3 َه م 9 530 
يمين نجد» ولا الهند اشترته 5 0 


وهكذا حتى نهاية حياته القصيرة؛ أصبح مسعود عالم الندوي سلفيًا في 
الاعتقاد والفقه"'”©. ولكن في نظر الهلالي؛ احتل هذا التحوُلٌ المركرٌ الثاني» 
بعد اهتمام مسعود بالقومية الإسلامية وإنجازاته في هذا الصدد. وعندما زاره 
الهلالئٌ في باكستان عام 1951؛ كان مسعود رئيسًا لدار العروبة» وهي فرع 
منظمة أبي الأعلى المودودي الجماعة الإسلامية؛ في مدينة راولبندي. وكان هذا 
الفرع مخصصًا لنشر رسالة الحركة الإسلامية الباكستانية» باللغة العربية لا 
الأردية. وكان الهلالي يبدو أكثر فخرًا بقّدرة تلميذه السابق على تجاوز 
الخصوصيات الثقافية» والتأكيد على الهُوية الإسلامية» في مواجهة الاستعمار 
الروحي والمادي. وأعلن أن دار العروبة كانت أولى ترات غنجمله كاستاذ في 
لكناو في أوائل الثلاثينيات» ونسب إلى نفسه فضل إدخال اللغة العربية إلى 
”المسلمين الذابلين سابقًا“» في شبه القارة الهندية”2©. ولا شك أن قصة مسعود 
عالم الندوي تبيّن أنْ المعرفة القوية باللغة العربية يمكن أن تقود المؤمنين نحو 
السلفية» لكنّ الهلالي كان يعرف متى يستقرٌ على درجة أخف من المطابقة 
الدينية. وخلافا لمعظم تلاميذ رشيد رضا الآخرين» الذين شاركوا في حملة 
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الدفاع عن الوهابية؛ كان الهلاليٌ صريحًا تمامًا حول الحاجة المستمرة إلى حل 
توافقي» في السياق الاستعماري. وكان حُلمُّه في نهاية المطاف دولة إسلامية 
موحّدةٌ لها عقيدة واحدة» هي عقيدة السلفء وفهم مُوَحَد للفقه الإسلامي”62. 
ولكن إذا أصبح المسلمون الضالون مدافعين عن الأمةء وإذا تعلموا أن يهتموا 
بالأمة الإسلامية بأكملهاء ليس بمنطقة أو ثقافة فرعية واحدة على وجه 
الخصوصء. وإذا اتفقوا على التعاون في الكفاح ضد أعداء الإسلام الداخليين 
والخارجيين ؟ فينبغي قبولهم كحلفاء قوميين. 

ولا عجب إذنء أن الهلالن خلال الحقبة الاستعمارية كان يدعم ويفتخر 
بأفرادٍ لم يرتقوا إلى مستوى المعايير السلفية. وهذا يفسر لماذا في عام 21943 
عندما انتقل من الهند ليقيم مرّة أخرى في جنوب العراق؛ كتب رثاءً قصيرًا 
لمُربّيه رَبّه (ت. 1942)» الصوفي المغربي المجاهدء ابن الشيخ الشهير ماء 
العينين وأخو أحمد الهيبة» الذي كان على وشك الخروج من منطقة الأطلس 
الصغيرء بعد تقدّم القوات الفرنسية. كان الهلالي يعتقد بوضوح أن جهاد مُربِيه 
به ضد فرنسا الاستعمارية يضمن قدرًا كبيرًا من الاحترام» وموقفًا متسامحًا نحو 
قناعاته الصوفية. غير المقبولة سلفيًا”*”“. ونرى الشيء نفسّه في علاقته مع أبي 
الحسن الندويء» أشهر تلاميذه من الهنود. الذي لم يكن أقربهم إليه رغم ذلك. 
أصبح أبو الحسن رئيس ندوة العلماء بعد وفاة سليمان الندوي عام 1953. 
واكتسب سُمْعةَ طيبة كإسلامي قومي» ومؤلف مشهور بعدة لغات. لقد استمر هو 
والهلالي في المراسلات» وكان يبدو أنهما يتمتعان بعلاقة طيبة لسنواتٍ 
عديدة””'. ومع ذلك؛ فقد كانا مختلفيّن بشأن مسألة النقاوة الدينية. كان أبو 
الحسن الندويء من نواح كثيرة؛ مُضْلِحًا ذا نَرْعَةٍ أكثرَ اعتدالا. فقد كان صوفيّاء 
وكان أكثر تعاظمًا مع الديويندية من الهلالي» وكان مؤيّدًا وداعمًا لحركة التبليغ 
- وهي الحركة التي كان الهلاليُ يُدِيئُها بشدّة لترويجها للبدع الدينية والعقائد 
الضالة. 

هذه الاختلافات في الرأي بين أبي الحسن الندوي والهلالي حول الدين؛ 
جسّدت مفارقة المطابقة الإسلامية - وتحديدًا: أن أَمْثَلَةَ الإسلام. من أجل 
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تحقيق الوحدة بين المسلمين؛ لا يمكن أن يتم سوى بإدانة المسلمين الآخرين 
والتشنيع عليهم. ولم يكن لدى أبي الحسن الندوي الرغبة في التصدّي لهذه 
المشكلة. وعندما قدّمه الهلالي إلى شبكاته المختلفة» المتخطية للحدودء من 
الإسلاميبن القوميين» في مطلع الثلاثينيات من القرن الماضي؛ كان واضحًا منذ 
البداية أن هذا الطالبَ الهنديًّ الشابٌ كان أكثر انتماءً وقربًا من النشطاء الذين 
نكا محابية ا لامكبناو.وقدز اساساف الهوية الاسلؤيية ىه هد لخد الديق :ا عدوا 
على السلفية والنقاوة الدينية. ويصف أبو الحسن الندوي». في مذكرات رحلته؛ 
حماسّه لمقابّلة محبٌ الدين الخطيب في مصر عام 1951: "*ومعرفتنا بالفتح 
وصاحبها قديمة» مضى عليها نحرٌ عشرين سنة»ء يوم كنا تلاميذ عند الأستاذ 
اكير الميد نتفي لديو لبور 067,اقني ذلك لوقف اتقلت الببيلة خياة 
أبي الحسن - برسالتها الإصلاحية» وتركيزها على الشؤون الإسلامية العالمية 
وكدّاك الأعمدة فيبها مغل شكيت. أرمنلان-: لقد كانت ههتمًا هذه الدائرة من 
المتقفية والمفكرين اللشية: 

وعلى النقيض من ذلكء كان أبو الحسن الندوي أقل حماسا بكثير لسَعْي 
العلهاة التلفيين إلى "لمارف وتم متفية اتععا ب عيذ :إلى فطلينة الأنل 
[المُعَايرَة] الدينية التي كانوا يروّجون لها أحيانًا. فلم يتقبّل هذا البّعْدَ الإِفْصَائي 
للقومية الإسلامية. وخلال رحلته إلى دمشق عام 1951؛ كان مهتمًا بزيارة 
البيطارء الذي كان قد عاد إلى وطنه سوريا: ' سمعت اسم الشيخ محمد بهجة 
البيطار الدمشقي من أستاذنا الشيخ تقي الدين الهلالي» وكان يَظهّر اسمّه بين 
حين وآخر في المجلات العلمية والدينية» وكنت أعرفه كعالم ضليع سلفي“”7©,. 
وعلى الرغم من أن البيطار كان الأكثرٌَ مرونة بين السلفيين النقاويين» الذين 
عيلوا مع الهلاليّ في الحجاز في أواخر العشرينيات؛ فقد كان في المقام الأول 
متخصّصًا في الاعتقادء ولا يبدو أنَّ أبا الحسن وجد فيه الرفيق الفكري. كان أبو 
الحسن أكثر حماسًا بكثير لمناقشاته مع المفكرين الإسلاميين الشباب» والعلماء 
المشاركين في السياسة. وانطلاقًا مما كتبه في مذكراته؛ كانت زيارثه للبيطار 
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زيارةً شَكُلِيّة» لا حَدَثًا باررًا. وكان الأكثرَ إزعاجًا ما حدث في لقائه بالفقي في 
القاهرة» في وقت سابق من ذلك العام. فالأكثر إثارة للقلق؛ ما لاحظه أبو 
الحسن أنَّ الفقي» صديق الهلالي المصري؛ كان قادرًا على الاستعلاء باستقامته 
وطائفيته السلفية. ولم تُعُجب المحاضرةٌ التي ألقاها الفقي في مقر جمعية أنصار 
السنة المحمدية؛ ضَيّْفْهِ الهندي : 


ولكن لم يُعْجِبْني كلامُه في أهل المذاهب؛ فقد كان كلامًا لاذعًا وتهكمًا 
ساخِراء فقد ذكر أنهم عَمُي وضم وبُكمٌ في الدنيا والآخرة. إلى غير 
ذلكء وهذا كلامٌ لا يليق بِمُصْلِح مُخْلِصِء وهو كلام مُتَمُرٌ لا يخدم 
مَصْلْحَة من مصالح 3 وكذلك تمدن أن يكون في درسه لصت 
للقَلْبِء ؛ مثل نصيب العقل أو أكثد 057 


وخلافًا المسعوة غالم التدوي» لم .يشهد أبو الحسن التدوى 'تحؤلا إلى 
النموذج السلفي قط. وخلال الفترة الاستعمارية؛ كان الهلالي مستهدًا للتغاضي 
عن هذه الحقيقة. وكلما جدَّ الجدّ؛ كان الهلالي عادةً يعتَبِرٌ أنَّ التعاونَ بين 
القوميين الإسلاميين أكثرٌ أولويّة من النقاوة الدينية. أما في فترة ما بعد 
الاستعمار؛ فقد وجدّ الهلاليُ نفسّه تحت قيودٍ أقل. وأصبح أكثرٌ نَضْرِيحًا حول 
الأخطاء التي وقع فيهنا تلميدة السانق» فاننقل آنا الخحسة 7 صوفيّاء ولتقليده 
للمذهب الحنفيء ودَعْمِه لحركة التبليغ» وأَعْرّبَ عن أمله في تَْبة أبي الحسن» 
نكل امسبيعوة اللو , 

وفي الربْع الأخير من القرن العشترين ليرت اتتقادات مُمَائلة لأبى الحسن 
التذوقن. هن سلفييق الخرية: ومن بينهم بعفب المتويق إل 55 الدينية 
السعودية أو القريبين منها. وعلى الرغم مِن صلات أبي الحسن بوزارة التربية 
والتعليم السعودية. وانتمائه إلى رابطة العالم الإسلامي» التي ترعاها السعودية؛ 
فقد اعتبره عالم الحديث المدني حماد الأنصاري (مت. 1998) مسلما ضَالّا 
بعد لقائْه به في الهند. واتَّهّمَ الأنصاري. مِثْل الهلالي» أبا الحسن الندوي؛ بأنه 
صوفي وتبليغي وحنفي حصي نزراى أن" النيين في إِقْبَال الناس عليه فصاحته 
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وكتاباته الجيدة وهو سياسي كبير“”"6. كما نَجِدُ انتقادًا أكثر قسوة في أطروحة 
الدكتوراه لشمس الدين السلفي الأفغانيى (ت. 1999)» في الجامعة الإسلامية 
في المدينة المنورة. فانتقد الأفغاني أبا الحسن تلميذ الهلالي السابق لانعدام 
تمييزه. فكيف يمكن لأبي الحسن أن يُثْنِىَ على أهل الضلال مثل الرومي 
والغزالي والماتريدي وغيرهم من المنحرفين» إلى جنب ثنائه على العلماء 
الصادقين مثل ابن تيمية؟ مثل تلك الشمولية كانت علامة على الغباء. وقال 
الأفغاني إن أبا الحسن الندوي كان يتظاهر بالعقيدة السلفية» لكنه لم يكن 
كذلك. وقبل أي شيء؛ ينبغي أن ينتقد تقدير أبي الحسن للمسلمين غير 
الأرثوذوكسيين. ومهما كانت الحَدَّماتٌ التي قدَّمها هوء أو تلك الشخصيات 
الضالّة. إلى الأمة؛ فإنَّ عدم التزامهم بالمعايير السلفية يجعلّهم غير مستحقّين 
للاعيجاب617. 


و ١ه‏ 


الظهور البطيء للسلفية النقاويّة كمفهوم 


إن لقا أبي الحسن الندوي بالفقي يذكّر بأن بعض القوميين الإسلاميين كان 
ملكوة يوك عكر إلهاغا ‏ الوجدة الأناكنة .في ذه الدين كاتا اسداهاة 
نحو النقاوة والمطابقة الدينية» ومن بينهم أكثر أعضاء جماعة أنصار السنة 
المحمدية في مصر والمتعاطفين معها؛ كانوا الأكثر انتسابًا إلى السلفية» وهم 
سريعة على نحو خاص. ولم تتبع أيضًا فنننا را خطيًا. بل كانت هذه العملية 
متقطّعة خلال منتصف القرن العشرين - ويرجع هذا جزئيًا إلى أنها ظلت محاولة 
مبدثية لإضفاء الطابع الرسمي على تسمية غير عادية وغامضة. ويرجع كذلك إل 
أن مسائل النقاوة الدينية ظلت في معظم الحالات متشابكة مع أهداف. إصلاحية 
أخرى. 

وتنَّضِحٌ هذه النقطة الأخيرة جيدًا فى كتابات الهلالى. فالشىة البارز فى 
نشاطه خلال العقود الأخيرة من الحقبة الاستعمارية؛ كان بالتحديد المرونة التي 
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كان يُظهرها - ففي بعض الأحيان كان يركّرُ على المطابقة الدينية» وفي أحيانٍ 
أخرى كان يركز على تمكين المسلمين»؛ وكان يسمح بِقَدْرٍ أكبر من التسامح مع 
الخلاف الإسلامي» من أجل القومية الإسلامية. وقد يجعلّه هذا كما لو كان ذا 
وَجْهَيْن إلا أنه كان من الشائع بين الإصلاحيين المسلمين أن يعملوا على عدَةٍ 
جَبَهَاتِ في وقت واحد. وباختصار؛ كان لدى الهلالي ما هو أكثر من مجرد 
النقاوة الديئية. ولم يكن يسلّْظ الضوء دائمًا على هُويته السلفية؛ لأنْ ذلك لم 
يكن يتماشى دائمًا مع أهدافه الآنية» مما يعني أن مساهمته في تطوير مفهوم 
السلفية كانت متقطعَة.. وعددما :اخثار أن يكت .عن الأزثودوكسية والاأرثؤيراكسية 
(التقويمية)؛ كان لديه المزيد من الفرّص لاستخدام مصطلح السلفي 
وتعريفه» وبدرجة أقل» مصطلح السلفية أيضًا. لكن هذا لم يكن يقع على أساس 
منتظم. 

ومع ذلك؛ فمن الواضح أن تلك المصطلحات قد اكتسبت تداوّلا زائدًا في 
منتصف القرن العشرين. فمن يطّلع على مجلة الإصلاح للفقي» أو مجلة الشهاب 
لابن باديس» مثلًا؛ سيلاحظ بوضوح تقديمّهم لأنفسهم كسلفيين. وكذلك فليس 
من النقاجي اطهور :تلاك اللعظائعات أبعنا في الافيات السعارضة للسلنية قد 
سَرَدَ العالم التقليدي يوسف الدّجوي مصطلح ””السلفيين“*» من بين الأسماء التي 
يسمّي بها الدجّالون أنفسهم, '”ويسمون أنفسّهم سُنْيِين وسلفيين ومُضْلِحين 
ومكذدنه ومكتيذن'“**- وهدذه الفقرة لها دلالتها ؟. لآنهنا تشين إلى مدق .سهولة أن 
يقعَ التحؤُلٌ والانّساعٌ في معنى مصطلح السلفي. فالدّجوي هنا وهو يُشير إلى أن 
هذه التسميات مترادفة؛؟ يجعل من السّهل على قُرّائه أن يروًا أنَّ أي مُصْلِح إسلامي 
فقد يُسمى سلفيّاء والعكس أيضًا”*6". هذا اللون من الارتباك كان قائمًا في الشرق 
العربي في تلك الفترة» ويحمل جزءًا من وِزْرِه الذين اذَعَوْا لأنفسهم أنهم سلفيون. 
وكلما ََطَوًا نحو توسيع مصطلح السلفي؛ زادت أَوْجُه التضارُب التي ولّدوها. 


علي داود إبراهيم المرجي . (المترجمان) 
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عندما بدأ رشيد رضاء مِنْ بَيْن آخرين؛ في الادعاء بأن المرء يُمكن أن 
يكون سلفيًا في الفقه كالاعتقاد؛ لم يكن مهتمًا كثيرًا بالدقائق المفاهيمية. فهل 
يمكن اعتبارٌ أي مؤْيّدٍ للاجتهاد سلفيًا في الفقه؟ وهل يمكن أن يكون المرء 
سلفيًا في الفقه دون أن يكون سلفيًا في العقيدة» على الرغم من أن هذا 
المصطلح كان مصطلحًا عقديًا من الناحية التاريخية؟ هل كانت هذه أجزاء في 
'“صفقة شاملة'' مفاهيمية وحيدة؟ لم يكن رشيد رضا ولا تلاميذه محددين في 
ذلك» ومن ثَمَّ فتحوا بذلك الباب أمام الانزلاق المصطلحي والتعميمات غير 
المبررة. 

ولم يساعد التهاوّنء الذي كان يقع أحيانا؛ في تصحيح هذه الأوضاع. 
ناما الذى كاقاوديه ره نمه غددنا وت تفسيرة للقران تير بالهداز) 
بقتؤله ”التفسير السلفي العضبريئ "779 فهل كان يعتى أن تنسيره دعق إلى 
التوحيد السليمء أم التعامل مع الصفات الإلهية على النَّحْو الصحيح.ء أم 
الاستخدام الوافي للأحاديث الشريفة» أم إدانة البدّع والخرافات» أم كلا 
سبق؟ ولا يسَّعْنَا إلا أن نخمّنَ ما الذي أرادّه في تلك العبارة» ولكنَّ الإشارة هنا 
هي أنَّ مصطلح السلفي قد أصبح تسمية غير دقيقة» لتعيين جميع أنواع المُثُلٍ 
الإصلاحية» مع ادعاء الانتساب إلى السلف الصالح. ونظرًا أن بوكنية وفنا 
أضاف على نحو مباشر أو غير مباشر جميعٌ هذه الطبقات من المعاني إلى 
لمصطلحء في وقت أو في آخر؛ فإنَّ جميعَ التفسيرات المذكورة أعلاه تُعَدَ 
معقو ا : 

إنَّ هذه الجاذبية لمصطلح السلفي» وكذلك الطيف الواسع من تطبيقاته 
المحتمّلة؛ كانا ميزةً وعَيْبًا في الوقت نفسه. تمامًا كما قفز المستشرقون على 
العَرَبَةٍ السلفية» ففسَّروا المصطلح وفقًا لرغباتهم واحتياجاتهم العلمية؛ فكذلك 
فَعَلَّ عددٌ من الكْتَّابِ المسلمين والعرب في منتصف القرن العشرين. وبالنظر إلى 
أنَ كلمتي السلفي والسلفية لم تكونًا واضحتيّن تمامًا بأي حال؛ فمن السَّهْل أنْ 
نفهمٌ لماذا استمرٌ معناهما في التطوّرٍ على نحو عشوائيٌ نَوْعَا ما. ومع ذلك ؛ 
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فمِنَ الضروري هنا التَّمْيِيرُ بين مساهماتٍ الإصلاحيين الدينيين ومساهماتٍ غيرهم 
من المفكّرين. فإن المَصْلِحين المسلمين الذين ساهموا في صناعة مصطلح 
السلفية كانوا يعملون غالبًا في إطار المعايير المَضْمًاضة التي وضعها رضا 
وتلاميذه منذ عشرينيات القرن الماضي فصاعدًا. فعلىَ الطنطاوي مثلًا (ت. 
29» ابن أخ الخطيب, والمولود في سورياء وتلميذ البيطار؛ أقام معارضة 
تائيه يون «اللملنى :الوق لذ هون الأن كما لو كانث الكلمداة تفناة له 
على الرغم من عِلْمِه بأنَّ لمصطلح السلفي معتى عقديًا وفقهيّا أكثر تحديدًا!7. 


أما خارج دائرة الإصلاحيين المسلمين؛ فقد كان هناك المفكرون الذين 
تصرّفوا بِحْرًيّةٍ أكبر. ففي عام 1945. استعمل سلامة موسى (ت. 1958). 
الأديب القبطي الذي كان يتبنّى رؤية علمانية للقومية المصرية؛ مصطلعٌ السلفي 
كمصطلح ازدرائي» يعني المحافّظة أو مُعَارَضَة التقدّم. فقد اذَّعى أن بَيْن 90 إلى 
9 بالمئة من. جميع الكتاب المصريين كانوا سلفيين» وكان يَعْتِيٍ أن أسلوبهم 
وأفكارهم ودفاعهم عن الفُضْحَى كان أمرًا باليًا. وَانّهَمَ الكاتبَ المصريً عباس 
محمود العقّاد (ت. 1964) بأنه نموذج على ””هذه السلفية“» التي اذَّعى موسى 
أنها كانت نتيجة لاسْتِبْعَاد مصر من عملية التحديث الصناعي”6©©. دافع العقَادُ عن 
نفيه ضِدَّ هذه الهجمات. لكنه لم يُسَائْلُ لَغْةَ النّقاش. ثم استخدم هو نفسّه هذه 
التصنيفاتٍ بالطريقة نفسها في مقالٍ نشره عام 1945» بعنوان: ””السلفية 
والمستقيلية»»677, 


ومكز اي نت العيع كين لناقيقة عنمي رك داف جد عه 
الإصلاحيين السانين ذوي الميل النناوي+ الذين اكتزوا: من اسشخداء تلك 
التسميات» والذين كانوا مهتمّين عادة بوضعها في إطار مفاهيمي مستقر. وقد 
رصدنا لمحة من التردٌّدٍ في مجلة الهَدْي النبوي» والتي كانت لسانَ حالٍ أنصار 
السنة المحمدية» التي أصدرها الفقى في عام 1937. فقد استخدم الكُتَّابُ في 
هذه المجلة مُصْطَلحَي السلفية والسلفي من وقتٍ لآخرء وبدرجةٍ من الانّساق. 
للإشارة إلى الحنبلية الجديدة» أو إلى المنهج الفقهي غير المذهبي» أو إلى مزيج 
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و55 (وكانة كاك أيكا إشناراث «فافقةه يان السلفيية كاتر اي تفن 
التعريف أعداءً للصوفية والبدّع الدينية في الجملة). وفي نهاية عام 21938 في 
منتصف السنة الثانية من نشر المجلة؛ تغيّر غلافٌ المجلة فجأة ليعرضَ شِعارًا 
جديدًا وغيرَ عادي: فقد أصبحت المجلة تصف نفسها الآن بأنها *”إسلامية. 
سلفية. علميةء أدبية“”7. لقد كانت مجلة الفقي المجلةً الأولى فى مصرء 
وربما في العالم؛ التي تُعْلِنُ مِثْلَ هذا الإعلان المفاهيمي من هذا النوع على 
غلافِها. ولا حتّى عبد الفتاح القطلان ومجلته المجلة السلفية» التي سُمَيَت بذلك 
لارتباطها بالمطبعة السلفية في القاهرة» فلم يَسْبِقْ لها مثل ذلك. ففي عام 
1015-7 وصقت ننسها ناني: "”غلسية وادذنية واخلاقية وقارييتية 
والجسناغية97. .وفلى أئ حال احتفى الشتعار السديد لمحلة النذى السبؤع 
بالسّرْعة التي ظهر بهاء ثم عاد إلى الظهور مجدَدًا بعد بضعة أشهرء في عام 
9» في صورة أبسط. فهذه المرة قدمت الهدي التبوي نفسّها بأنها '“مجلة 
إسلامية» سلفية» شهرية“”'". ولكن للمرة الثانية» حدف فريقٌ التحرير كلمة 
السلفية» من الغلاف الأمامي. قبل صُدُور العَدَدٍ التالي. 

وليس من الواضح لماذا قرّر الفقى وشركاؤه حذف هذه العلامة المصِمّة 
للذات. وأيّا ما كان السبب؛ فإنَّ تردّدَهم هذا يمثُلٌ الحالةً التي كان عليها هذا 
الحقل المفاهيمي. وعلى الرغم من ظُهُورِها المتزايد؛ فلم تكن تلك التسمية 
السلفية بَعْدَ عُنْصِرًا أساسيًا في الخطاب الإسلامي. في منتصف القرن العشرين. 
ولم يكن نجاحُها فوريًا ولا حاسمّاء وفي بعض الأحيان؛ ظل معناها أقربٌ إلى 
مجرَّدٍ الإشارة» لا الوضوح. ونتيجة لذلك؛ فإنَّ الخطّ الفاصِل بين السلفيّين 
وغير السلفيين ظل صبابيًا تمامًا. ففي الهدي النبوي» كان من الحالات المثيرة 
للاهتمام: مشكلة محمود أبو رية (ت. 1970). العالم الأزهري الذي أصبح 
منبوذًا في نهاية المطاف. وصار ضحيّة للإساءات المستمرة من السلفيين 
النقاويين؛ بسبب رأيه في أنَّ أكثر الأحاديث النبوية لا يمكن الثقة فيها. ومع 
الغرابة الشديدة للأمر كما سيبدو لنا الآن؛ فإن أبا رية كان من المقَرَّبين من 
الفقي في ذلك الوقتء بل إنَّ مجلة الهدي النبوي وصفته بالسلفي» عام 
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9, وهذا أيضًا مُثيرٌ للدهشة؛ نظرًا لأنّ أبا رية لم يستوعب بوضوح 
مفهوم السلفية الذي كان قد استقرٌ داخل أنصار السنة المحمدية. وفي مقالٍ كتبه 
في وقت سابق من ذلك العام في مجلة الهدي النبوي؛ أشاد بِنَمُودْجَيْهِ 
المفضّلَيّن. الأفغاني ومحمد عبده» وادَّعى تلك الدعوى الغريبة ””لم يعرف أحد 
فذحت السلت قبل أذ يبدا هذاة:الرجلان الحكييان 7 


يا سمل 
٠‏ 
٠‏ 


ومن الناحية الفْنّيَّة والتاريخية؛ ليس لهذه الدعوى أي قيمةٍ تُذكّر» ومن 
الصعب تصوُرٌ أن الفقي قد اتفق معها*7. ومن الواضح أن لأبي رية فَهْمّه 
الخاص أو السَّادْجٍ لمذهب السلف. وفي مصدر آخرّ يَرْجِع إلى الفترة نفسها ؛ 
نجد أنه عرَّف السلفيين بأنهم المسلمون الذين تركوا التقليد ودَعَوًا إلى 
الاجتهاد'””“. وهو بذلك لم يُعْفِل فقط المضامين العقدية والإبستمية للسلفية. 
التي أوضحها العلماء النقاويون؛ لكنه أيضًا كان يميل نحو تصوّر أو مفهوم 
'“مستنير ““للاجتهادء أكثر عقلانية بكثير من مفهوم السلفيين النقاويين للاجتهاد. 
فقد كان مِثْلّ محمد عبده؛ يرى أنْ الاجتهاد مجهودٌ فكري من أجل التخلص من 
أغلال القبول الأعمى» والحخكم على صحة التعاليم الدينية بمقياس العقل. وفي 
بدايات عام 1937؛ كانت هناك إشاراتٌ واضحة على أن نُسْحَئَه من الإصلاح 
الديني تميل إلى القرآن» وتضمَّدَتْ إعادةً النظر في مدى أهمية السّنّة. فقد ذكر 
مثلّا أن الإسلام لا علاقة له بالحياة الشخصية للنبي كل1©". ثم في عام 1945؛ 
أغرك عن رغبته في كتابة كتاب نقدي» حول تاريخ الأحاديث وأصالتهاء وهو 
الكتابُ الذي خرج للنور في عام 1958 تحت عنوان أضواء على السنة 
المحمدية. وتسبّبٌ هذا الكتابُ في عَاصِفَةٍ من الجَدَلٍ'”". ومن المؤّكد أن أبا 
رية في عام 1939 لم يكن أبا رية في عام 1958. إلا أنه في أواخر 
الثلاثينيات؛ كان أبو رية بالفعل وبلا لَبْس رجلا ذا مُيُولٍ حَدَائِيّة» وكان يفضل 
الفقل وخرية التكر على المعرنة اللقا - 

ولذلك فإن سلفيًا نقاويًا باررًا مثل الفقي». حينما يضع أبا رية بين 
السلفيين؛ يكشف عن قدر التساهل المفاهيمي» الذي بدأ ينْدَرٌ وجوده بعد ذلك. 
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ولِقَهُم سياقي هذه الإشارة؛ لا بد أنْ نضعَ في اعتبارنا أن القومية الإسلامية كانت تعرّز 
رُوحَ التعاون» حتى داخل دائرة هؤلاء الذين أصدروا مجلة المّدْي النبوي. وعلى 
الرغوييى أن المجلة كانت تركرُ على نقاوة الإسلام ومكانته في المجتمع؛ لكنها 
كانت ذات صدّى سياس كبير» وكانت تدعم المفهومٌ القومئ للهوية الإسلامية 
بعبارات واضحة لا لَبْسَ فيها"*''. وبصفته محرّرٌ المجلة؛ كان الفقي يُصِرّ على 
فوائد الأرثوذوكسية والأرئوبراكسية» في الدنيا والآخرة. فإِنَّ عملية التطهير 
وَالْأَمْثَلَةٍ الديشة كانت عنده تمثل خطوةٌ تسرك سو ررب جبهة إسلامية قوية. 
توحَد جميع المجلمين في مواجهة الاعتداءات الأوروبية. فالامة واعدة: ويجب 
بالتالي أن تتكلّمَ بصوتٍ واحد» كما كتّبٌ في عام 9" وإذا اتفق جميع 
المؤمنين على الالتزام بالمعايير السلفية؛ فإن الأمّةْ ستتمتع بالضرورة بالنجاح 
العالمي - 0 فقط لأنّ الع الخد متفرق يطبيعقة بين لآن ا القومية 


يمكد لأي ق قَوّةِ استعمارية أن تبتلعها إذا ا ولذلك؛ حت الفقي العدد 
القليل من المهتدين القائمين على الإصلاح حول العالم أن يوحُدُوا جهودّهم ضد 
المسلمين الضالين - ومعظمهم من الجهولينٍ والخونة المستَعْربين - لإحياء 
الإنتلام النقاوي .وين كّ لعلاج الأمراطى الى سَلْت حَسد المسويم الاب 500 

والمشكلة هناء كما هو الحال دائمًا؛ هي تحديد مَنْ مِنَ الإصلاحيين كان 
على الحق. فإذا كان 99 من الأمة في جاهلية في الاعتقاد والفقه والأخلاق 
وجميع جوانب الإسلامء كما اذّعى أبو السمح في إحدى مقالاته الكثيرة التي 
كان ينشرها في الهدي البوى من مكة؛ فإن السلفيين من أنصار السنة المحمدية 
لن يتحملوا أن يَنْتَقِدُوا خُلَمَائهم المحتملين”'*'. وفي الواقع. وعلى الرغم من 
إصرار الفقي على الأرئوذوكسية والأرثوبراكسية؛ فإنّه أيضًا كان يتغاضى أحيانا 
عن الأخطاء الدينية وأوجّه الفُصور في شرَكائهء ومع ذلك فقد كانت عتَبَة 
التسامّح لديه أقل نسبيًا من رشيد رضا أو الهلالي مثلًا. ولذلك فمن الممكن أن 
يكون الفقي قد أعطى لأبي رية شَرَفَ التسمية بالسلفي؛ لأن الأخيرَ كان لديه 
بعل سكاف التطلقياء زيما الى يك أدون وو تعر 1 ماقا «لاهرك السفيلة 
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التعديةة ؟وويها ”6ن لدن شكرك عوك رك التقه بوبنا كان فن | عذن الكدير 
من الوزن للفِكرٍ المستقل. لكنّه على الأقلّ حارب ضدَّ الحُرافات» ودعا إلى نوع 
معيّن من الاجتهاد. حتى وإن لم يكن مثاليّاء فمن المرجح أن يؤدي إلى تَفْع 
أعظمّ من الضَّرَرٍ المتوقع . دالضية لقضية انمتا السكة رومتو لكان نكري بها 
يكفي من القواسم المشتركة مع النْشَطاء النقاويين» لكي يُوضَمَ معهم في 
المعسكر السلفيء. على الأقل في الوقت الحاضر آنذاك. 

وفي الجملة؛ لم يكن الفقي والمقربون منه متساهلين في العادة في مَنْح 
تسمية السلفي لمَنْ هُم مِثْل أبي رية. فقد احتفظوا بتلك التسمية للأشخاص الذين 
كانت آراؤُهُم العقديةٌ والفقهيةٌ أرئوذوكسيّةَ حمًا. إن حال أبي كانم هه 
للتاد» لفيا تنمن إلى أن العو امل اليزاعواتية ظلت تو على عق تعامل 
النْضَطاء النقاويين مع الأعضاء الأقل نقاءً فى مجتمعهم. وهذا أغطاهم بعضٌ 
المجالٍ للمئاوّرة من الناحية المفاهيمية. ففي مجلة الهدي النبوي؛ كانت هناك 
حالاث أخرى لم يكن فيها لتسمية السلفي مِنْ هَدَفِ سوى أنها ترمز إلى 
الحُلَمَاء. حتى إذا كان هؤلاءٍ الحلفاءً المعنيُون ينقصٌهم الكثير. انظر مثلا بيانَ 
عام 1938 الذي أصدره مصطفى المراغي (ت. 1945)»: الذي أصبحَ بعد ذلك 
شيخ الأزهره وهو المؤية القري للفقي + الذي قال افيه إن الملك فازوقًا كان 
”من ناحية العقيدة سلفي المذهب والمنهح027. ركان هذ تدافا زاكنا :د ورهيو 
مفهومٌ في سياق جهود الأزهر والقَضْرٍ المضْري لتعزيز مؤهلات الملك الشاب 
الإسلامية» وتصويره على أنه خليفةٌ محتمّل”*©. وعلى الرغم من أنَّ هذه العبارة 
ذات الدوافع السياسية قد قَلَّلَتُ بالتأكيد من مصطلح السلفي (فلم يمض وقت 
طويلٌ حتى اكتسب فاروق سمعةً غيرٌ أخلاقيةٍ» بدلا من كونه تُمُوذْجَا للنقاوة 
العقدية)؛ فإنَ الفقي لم يجادل فيما إذا كان الملِكُ مُسْتَحِقًَا لهذا اللقب أم لا 
فلم يكن هناك أي فائدةٍ من تصيّدٍ الأخطاء والتدقيق في التفاصيل؛ حيث كان 
هدفُ المراغي هو ”“إعادة توجيه المجتمع المصري في اتجاء أكثرٌ إسلامية“. 
ودَفْعٌ قضيةٍ القوميّة الإسلامية”*6. 
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وخلاصة القول؛ كان القائمون على مجلة الهدي النبوى جاذين» ولكن 
دون إفراط ؛ في جهُودِهم لإضصلاح معنى التَّسْمِيات السلفية. ومع ذلك؛ فقد كانوا 
أكْثَرَ عُدْوَانِئَة» عندما كان المنافسون يسعون إلى استخدام هذه التسميات» 
والتحَكم في تفسيرها. ولذلك؛ فعلى الرغم من استعمالهم لكلمة السلفي أحيانً 
على نحو قَضْنَّاضء إذا كان ذلك يخديمٌ أَهْدَائَهِم؛ فإنَّ الفقي وزملاءه لم يرغبوا 
لغيرهم أن يفْعَلَ الشيء نفسّه. ولم يكن لديهم أي تسامّح مع منافسيهم من 
القطاء الميسلجية ع الدين بترا -يعني الفقي وزملاؤه- 95 ع بو" الميعدين 
الجوهري لتلك التسمية» وقلبوها ضد النقاويين '“الحقيقيين'“. وكان على رأس 
هؤلاء العالِم الأزهري محمود خَطّاب السّبْكي (ت. 1933)» مؤسّس الجمعية 
الشرعية في مصر عام 1912. وللوَمْلّة الأولى؛ كانت أهدافٌ هذه الجمعية تَبْدُو 
مشابية لأهذافى حماغة انصار الثكة الموعبيدية: فقن اذغ كلذههنا محارية 
الرّافات:والبدع :الذقية» .والتعلى عن التشاركة السياسية المباشرة» والسني 
إلى غَرْسِ يد التلفوبيق اعفاد ”77 لكن فق السيكى نشي ابلك كان 
مختلفًا كثيرًا عن الحنبلية الجديدة. فقد رفّضٌ إِنْباتَ الصفاتٍ الإلهية بمعانيها 
الحَرْفِيّة» وذهبّ إلى أن وجوب تَمُويض المعنى -لا الكيفية فحسب-. ولذلك» 
ففي نظر السُّبْكي؛ إِنَّ كُلَّ مَنْ يفسّر الآية: «اليَمَنُ عَلَ الْمَرْشٍ أسْتّو». بمعنى 
أنَّ الله تعالى استقرّ فوق العرش. حنَّى مع القَوْلٍ بأنَّ أفعالَ الله لا تُضَاهِي 
أَفْعَالَ المخلوقين؛ فإنّهِ مُجَسّمٌ وكَافْرٌ. وقال إِنَّ كُلَّ مَنْ يعتقد هذه المعتقداتٍ فهو 
لوعن الباض راان بدية أضاك النيية ليق وله وفك برإذا اذ 


وعدا بن ير 


على هذا الاعتقاد قلا يُعَسَّلُ ولا يُصلَى عليه؛ ولا يُدْفَنُ في مَقَابِرٍ المُسُلمين”9. 

والسّبكي هنا لم يكتنبٍ بأنْ يتبنّى موققًا قاسيًا أو غير متسامح؛ بل إِنَّه يش 
هُجُومًا مُرْدُوجًا على الأرثوذوكسية الحنبلية الجديدة .فأولاً» إِنَّ موققّه بُوجُوب 
تفويض تفسير الصفات الإلهية المتشابهة إلى الله؛ كان يتناقض مباشرة مع وجهة 
نظر ابن تيمية» الذي كان يرى أنَّ تَفَْ المعنى الظاهر يُعَذَّ نيا أو تعطيلًا للصفة. 
وإلى جانب ذلكء» اعتبرَ ابنُ تيميّةَ أن التفويضٌ يُعْتَبَرُ طعنًا في السلف الصالح. 
لأنّه ''يجعل الأنبياء والسَّلّف لم يعلموا ما يتحدّثون به عندما ذكروا تلك 
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الصفات"'» بعبارة جون هوقر :110076 87010 , وثانيًاء» وهو الأهم في منافة ةا 
الحالية؛ سعى السّبْكي إلى انتزاع تسمية السلفي من الحنابلة الجدد. ففي الواقع؛ 
كان السُّبْكىٌ من عُلماء الأشاعرة: وإنَّ ما أسماه مذهب السلف وعقيدة السلف 
كان الموقفت الأشعري التتلبدى» الذي لا بلست ولا ينفي المعنى الظاهر 
للصفات المتشابهة*. فمِنْ جهةٍ كان ينتقد عقيدةً ابن تيمية وأتباعه في منتصف 
القرن العشرين» ومن جهةٍ أخرى كان يعارض ”دعواهم أنهم سلفيون"“'2 في 
خين ردغ نلا أن الأشاضرة حو ويده ال 

لقد جاءت هذه العبارات في كتاب بعنوان إتحاف الكائنات ببيان مذهب 
السلف والخلف في المتشابهات» وقد تُئِر هذا الكتاب عام 1932ء قبل عام 
واحدٍ على وفاته. وبالتّظر إلى اللهجة الصدامية لهذا الكتاب» وبالتظر إلى 58 
المباشر للمفهوم النقاوي لعقيدة السلف؛ فقد تعبجّب البعض لماذا نشَرَ رشيد 
رضا تأبينًا قصيرًا للسّبْكئّ على صفحات المنار. فقد كتبّ أحدٌ القرّاء المتحيّرين 
م عد ة إلى :فيك رقنا وشان هة وفتقه قائلا : ا ل 
مبحيوة لان الحكي حلي اكد ين اتقبل انه كان من المدان الجن وأنة 
شرح 0 م داودء فلا أدري كلتم هذا بعد أن اطَلْعْتُم على كتابه (إتحاف 
الكائنات) الذي أله في آخِر عمرهء فقد نعم بتكفير من يعتقد أن إلهه مستّو 
على غرشة اموا تليق معلول 377بوقل ادرف وشيد رضايانه م يقرأ 
الكتاب» مع علوه باستياء كل من اطّلَْعَ عليه من السلفيين. ودافعَ عن نَفْسِه بقوله 
إنّه اقتصر على تأبينٍ قصيرء وإِنَّ السّبْكي يستحِقٌ بعضّ الإشادة رغم أخطائه؛ 
فقد قدَّم الكثيرَ من الأشياء الجيدة في حياته. فقد كان مُحِبّا للسَّئّة» وشرَّح سنن 


00 حي 7 0 الكاتب: 5 0 الاشعري ادي يتبني التفويض» 
التوقف فيه. نشي لسن ا ا ل 0 
والتفويض»ء بل هذا ما يصحح عند المتأخرين منهم أن يكون كل من التفويض والتأويل سائغين ؛ 
باعتبار أن التفويض تأويل إجمالي» في مقابل التأويل التفصيلي؛ لأن كليهما يتضمّن نَفْيَ 
الظاهر. (المترجمان). 
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أبى داود (أحد الكتب السئّة الحديثية الرئيسة)» وحارّبَ البدَعَ المَاشِيّة. واعترف 
رضا بأنّهِ لم يغرف السُّبْكي معرفةً جيدة» لكنه افترض أنَّ هذا الأخيرٌ لم تُتَح له 
الفرصةً للاطّلاع على كتب العقيدة الصحيحة (أي الحنبلية الجديدة)»» التي لم 
تكن متوفرة بسهولة في مصر. 

وفي حين وقفت رشيد رضا على الحياد في شأن السبكي؛ بسبب افتقاره 
إلى المعلومات عن الرجل وكتابهء جزئيًا؛ فإنّ أعضاءً جماعة أنصار السنة 
والمتعاطفين معها انتقدوه بلا هوادة وجمعيته جه الشرعية. ففي عام 09 ؛ انتقدل 
العالم النجدي عبد الله القَصِيميٌ (ت. 1996) -وهو البطل المُخُلِصٌ للعقيدة 
السلفية:» حتى نذا مول تدزيسنا إلى الإلحاد. في منتصف الأربعينيات - 
الشكن نهذا عنينة فى يشال شر فى مجلة اليدى القرىئ كانت تلك المقالة 
نقدًا لاذعًا للعالم المصري عبد الرحمن خليفة (ت. 1945)» وهو أشعري آخرء 
كان قد انَّهَمّ الحنابلة الجدَدَ عمومّاء وأنصار السئنة خصوصًا؛ بأنهم رُسُّل 
التَجْسِيمء وأنهم يجرؤون على ترويج عقيدتهم ا عقيدة السلف 
واليتلمية. أجاب القصيمي عن هذا الهجوم. واغ: غتنم الفرصة للإشارة إلن أن 
حَْصْمَّه يِعتمِدٌ اعتمادًا كبيرًا على كتات الشنكى إتحاف الكاثتات.. وقال. القضيمى 
إن الفقدية اكير الى كذ كتليل للسكى المماخ واكقاذ فعند وا عاد فى 
الاعتقاد؛ كان علامةً واضحةً على الجهل. فإنَّ ذلك يعني أن خليفة لم يكن 
بإمكانه تمييز الحق من الباطل» ولا يمكن أن يُعْتَبَرَ عالمًا موثوقًا90, 


ولتدعيم قضيته؛ أحالَ القَصِيمي قَرَّاءه إلى كتاب كان قد نشره عام 1937 
مع المطبعة السلفية في القاهرة» وفيه وَجَّهَ عِذَّةَ اتهاماتٍ للسّبْكي» بداية من 
منهجه العقدي الضالء وانتهاءً بعمله رئيسًا للجمعية الشرعية» وكذلك أحكامه 
التعسفية في مسائل من الشريعة الإسلامية''“. ولم يكن القصيمي هو الوحيد في 

محاوّلته لتقويض الشرعية الديئية للسبكي» في مسائل العقيدة والعبادات. فإِنّنا 
نجِدُ اتهاماتٍ مماثلة في كتاب محمد عبد السلام الشقيري (ت. 1952)» وهو 
سلفيٌ نقاوي آخر من المقَرَبين للفقي. وكان عضوًا في جماعة أنصار السنة 
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المحؤدية ‏ زهو موس الشبعة اليلفة فى 7السرة»: والفزن هن القاهرة فق 
عام 1934؛ نشر الشقيري كتابًا عرض فيه أكثرٌَ من 960 بِذَعَة دينية تتعارض مع 
السنة..وكاتت الكثير من معاطم الكدات: نيوت الشبكى > لاعساده على 
الأحاديث الضعيفة» ومَيّْلِهِ إلى مَنْع المُبَاحَاتٍ”7". 


ولم تتناقصٌ انتقادات أنصار السنة المحمدية للسّبْكي وأتباعه (وكانوا 
يسمونهم بالسّبّكبين أو الخطابييّن إهانة لهم) بمرور الزمن. بل ازدادت طولا 
وشدةً. ففى عام 1948؛ نشرت مجلة الهَّدْي النبوي دراسة تقترب من خمسين 
عفد كانه تسم لكثن الحمسة الشرعية ومو ييا د وكان زواعهذ: 
الهجمات المتكررة. بالطبع ؛ خلا فٌ م حول طبيعة الإسلام الحق. ولكن إذا 
كان من الممكن الوصول إلى تسويةٍ ما مع شخص مثل أبي رية (الذي كان 
متشككًا بالسئنة)» وليس مع الستكية كما سحوتهيه (وقد كان بعضهم "افير 
جُرْئيًا'' كما قال رشيد رضا”*)؛ فقد كان ذلك لوجود دَوَافِمَ سياسيةٍ أيضًا وراء 
محاولات أنصار السنة لتشويه الجمعية. فإِنَ كان السبكي لم يصرّح بنقد الحنابلة 
الجددء وإذا لم يقدّم الذخيرةً الكافية لأبرز المعارضين للسلفية في منتصف القرن 
العشرين؛ فلربما كان قد اعتّبر هو وجمعيته حُلْمَاءَ لأنصار السنة» نظرًا لجهودهم 
في الدعوة إلى المصادر النْصّيَّةِ للإسلام» مهما كان ذلك قاصرًا. 


والمههيرة أنه عت «البنلفيوق الذين تبدذوا علي ارتو وكسيد 
والأرئوبراكسية؛ لم يتصرّفوا منهجيًا وفقًا لمنطق النقاوة الدينية. فقد كانوا أكثر 
تعنئًا من بعض السلفيين الآخرين» مثل الهلالي» الذين كانوا مستعدّين للتغاضي 
عن تنقية الإسلام وأَمْثَلَتَ لأسباب تكتيكية. ومع ذلك؛ فإنّ قادة أنصار السّنَّ 
المحمدية كانت مستعدَّةً لاحتضان التْشَطاءء الذين لم يرقوا إلى النوع المثالي من 
السلفية النقاوية» ماداموا لم يهاجموا السلفيين ”الحقيقيين“» ولم يشِكُلُوا تهديدًا 
لجماعة الفقي. وبصفتهم قوميين إسلاميين؛ لم يستطع أكثر أعضاء أنصار السئَة 
المحيدية تانب أن يح وا التعارظ يهن خاسة الامة إلى الاتحاد.فيد 
الاستعمارء والرغبة في أنْ تكون الأمة مُتجانسة دينيًا. وكان الفقي نفسّه يعاني 
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من هذه المعضلة: فكيف يمكن للإصّلاحيين الإسلاميين ”المتّبعين للحق'“ أن 
تمدو الاصتلاخيية الاكلافيي: "التخطتية "4 دون ان يعوا الكثير من 
المَوْضَى التي قد تُهِدَدُ التعاونَ» وبالتالي تظل الأمة في حالة ضعفها؟””” وعلى 
هذا النحو؛ كانت المشكلةً غير قابلةٍ للحل؛ لأنّ الكثيرَ من الإصلاحيين لم 
يكونوا على الحق التام أو الضلال التام» وفقًا لوجهة نَظر أنصار السك كان 
الأكثر منطقيّة في بعض الأحيان هو أَنْ تتحمّل أخطاءً الآخرين الدينية باختصار. 
لكن فل هذه القرارات كات كل على اسنامن كل حالة على حِدَةَء وكانت 
بدافع من الاعتبارات الدينية وكذلك غير الدينية - ومن ثُمَّ وقعت تلك 
النننا كُمَنَات بين الحين والآخر في الكيفية التي عرّف بها أعضاءً جماعة أنصار 
السنة مصطلم السلفي» وكيف استعملوه بِالفِعْل لوضفي بَعْضٍ الأفراد. 


2 


من منظور التاريخ المفاهيمي؛ يجبُ إذن أنْ نكونَ على حذر من المبالغة 

في مدى نضج مصطلح السلفية ودقتِه التحليلية» في منتصف القرن العشرين. 
صحيحٌ أنّ المفهومً النقاويً للسلفية ظهر في ذلك الوقتء وصحيمٌ أيضًا أنَّ هذا 
“م ٠.‏ “دادس 2 ٠‏ ف عد 0 الترن : ً« ]او ٠‏ 
المفهوم كان مشابها إلى حد ما للمفهوم السائد في أيامنا هذه. لكنه مع ذلك كان 
عجدينا تسيا ورا إلى حدٌ ماء مما جعله أكثرَّ عُرْضَةَ لإسا 


الاستخدامء وأكثر عَرْضَة ل المفاهيمية. وبالإضافة إلى ذلك؛ فا 
السلفيين النقاويين الذين اشتركوا في الصراع حول معنى السلفية؛ لم ينذلوا أى 

محاواة فطل لطيين حدويما؛ كما نهم لم بشموا مجموعة تمابكة م 
المعايير التي تحدّدُ من ينبغي إدخاله إلى المعسكر السلفي. هذا؛ إلى جانب 
سياساتٍ القومية الإسلامية؛ وفَّر مجالًا من خُرّيّةِ التقدير المفاهيمي. فيمكن 
القولٌ إن كانت هناك مساحاتٌ رَمَادِيةَ لما يُتَوَقُمُ من السَّلفِي في منتصف القرن 
العشرين» أكثرٌ مما كان عليه الحالُ في أواخر القرن العشرين. 

وَعَليا انعا أن قرت يان القوازق المةاشية بيه مشدلف :مداخل إلى 
الإصلاح الإسلامي كانت لا تزال تَتَشَّكُلُء ونتيجة لذلك؛ فلم تكن مِثْلَ المنهجية 


١ء١‎ ١13 
- 1 
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أو التفصيل التي هي عليه الآن. فإِنَ الإصلاحيين لير العامة 
العشرين لم يرسِمُوا مثلا خطوطًا فاضلة يق "الصلفيية" و"الاسلمييق ‏ + أو 

بين ””السلفيين' ' و””العقلانيين“» كما هو الحال اليوم. ولم تكن الفئاتٌ التصنيفية 
مفْضَلة بما يكفي للسماح بمثل هذه الانقساماتء. وكان أكثرٌ القوميين الإسلاميين 
سيتردَّدٌُ قبل أن يضَعٌ زملاءه من المُضْلِحين السّنْةِ في خاناتٍ تصنيفيةٍ جامدة. 
فعلى النقيض من ذلك؛ كان المشهد الفكري سائلًا تمامًا. ففي أواخر الثلائينيات 
من القرن الماضي؛ كان أعضاءٌ جماعة أنصار السّنَّةِ المحمدية يكتبون في مجلة 
الإخوان المسلمين» وكان أعضاءٌ من جماعة الإخوان المسلمين يكتبون في مجلة 
الفتح» وكان أفرادً من القائمين على مجلة الفتح» ومن بينهم رئيس تحريرها؛ 
يكتبون في مجلة أنصار السنة المحمدية. وفي مُعْظْمِ أوقاتٍ الحقبة الاستعمارية؛ 
اعتَبّرَ هؤلاء الأفرادً أنهم شركاء»: حتى عندما لم يكونوا على وفاق تام في 
المسائل الدينية. ولم يكن هناك شيءٌ غريبٌ في تعاونهم؛ من وجهة نظر إسلاميةٍ 
قوميةٍ. كان الهلالئٌ ناشِطًا آخرّ ممّن كتبوا مقالاتٍ لكل من الإخوان المسلمين 
وجماعة أنصار السنة المحمدية» بين أواخر الثلاثينيات ومنتصف الأربعينيات» 
إلى جانب الكثير من المقالاتٍ التي نشرها في الفتح. 


ولا يَعْنِى هذا التقليل من السمات المميزة لهذه المجلات» ولا للقائمين 
عليها .فالفتح على سبيل المثال؛ كانت دَوْرِيّة ذات تَوَّجَه سياسي» ودينِي 
سَظْحِئيء تخصّصت في الدفاع عن الهوية الإسلامية والنْضَّال الإسلامي ضد 
الاستعمار» في حين كانت الهدي النبوي» بسلسلتها في تفسير القرآن وقسم 
القتوع4 ترك على العسانل.الديفية» وتخكبهيت أساتا لعتنية المععقدات 
والممارسات الإسلامية. فلا شك في أن هاتين المجلتين كانتا مختلمَئَيْنَ؛؟ لكنّ 
هذا الاختلاف مَهُما كان كبيرًا؛ لم يكن يَعْنِي الانقسامً. فقد ركّزت كل منهما 
على جانب من جوانب أجندة المثارء متعددَةٍ الأؤجه. فعلى مدار أربعة عقود 
تقريبًا؛ كان رشيد رضا يُصْدِرٌ دورية منتقاة» كانت تتفاخر بالمساهمين فيها من 
مختلف التوجهات الدينية ومجالات التخصص. بل كان هو نفسه يرتدي قبّعَاتِ 
متعددةً على مر السنين» ففي المنار؛ كان مفسّرَاء وناقدًا اجتماعيّاء ومُفتيّاء 
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وفبلسوفا سياشياء وَمرَاجِْعًا للكتب» ورائذا للحضبارة الشديكة »:ومدافعا عن 
الوهابية» وغير ذلك. ولا شك أنْ وفاته عام 1935 ساهمث في زيادة توزيع 
العمل بين الإصلاحيين المسلمين (ويمكن القول بأنْ الهدي النبوي وَرِنّت البُعْدَ 
السلفي» في أجندة المنار)» لكنّ هذا التقسيمَ لم يكن جذريًا إلى درجة توليد 
العداوة التنافسية» على الأقل لبعض الوقت. 

ومع ذلك؛ فإِنْ سَيَلَانَ المشهد الفكري في عصر القومية الإسلامية. 
ووجود المناطق الرمادية الواسعة بين السلفيين وغير السلفيين؛ لا يبِرّرَانِ الجَمْعٌ 
بين عددٍ كبير من الشخصيات والمؤسسات الإصلاحية المتداخلة» تحت اسم 
الدلية مين اجر تسيو التتاول فحعسية: فين القلر. .غين الترورى ندل أن 
يُتحدَّثْ عن الفتح كمجلة سلفية. فَمِنْ ناحيةٍ؛ إِنَّ مُعْطَمْ ما نشرئهُ الفتح لا علاقة 
له بالإسلام السلفي» ولم يكن لرئيسٍ تحريرها أي رغبةٍ في استخدام مفهوم 
السلفية أو تعزيزه أو تطويره. ويمكن أن يظنّ المرءٌ أن الخطيب كان يعتبر نفسه 
سلفيًا في الاعتقاد والفقه”©”'» لكنّه ظلّ مع ذلك متحفظا بشأن هُويتِه الدينية: 
على صفحات الفتح. وبالإضافة إلى ذلك؛ فإِنّ َه التحريري كان يُرْسِل 
إشاراتٍ متباينة. وعلى الرغم من رغبته في انتصار الإسلام الحق الواحد؛ فإنه 
كان في كثير من الأحيان يتبنّى موققًا إسلاميًا قوميًا تجميعيّاء بقلل من أهمية 
المطابقة والالتزام الديني» وبالتالي يقلل من أهمية سيادة العقيدة السلفية. فلم 
يتسامخ فحسب مع الاختلافات العقدية؛ بل ظل يُنَادِي بالتقريب بين الفرق 
العقدية الكبرى -وهي السّنَّة والشيعة الاثنا عشرية والزيدية والإباضيون- على 
أساس شرعيِّتها جميعًا'”". ولم يكن هذا هو الموقف السلفي المعهود في 
منتصف القرن العشرين. ففي الجملة؛ كان يمْكِن للسلفيين النقاويين في تلك 
الفترة أن يتَسَامَحُوا إلى حدٌ ما مع الاختلافات العقدية» لكنهم لم يذهبوا إلى 
القول بأنَّ العقيدة السلفية والعقائد الأخرى لها القيمة نفسُها. إِنَّ مفهومّهم 
للتسامّح كان سلبيًا نوعًا ماء فقد كان يَعْني ”“الاعتراف أو السماح بشيء 
ا 0 
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وينبغي الحدّرٌ أيضًا عند التعامل مع المنشورات الإصلاحية الأخرى في 
منتصف القرن العشرين» مثل مجلة الضياءء التى كانت أقربّ شكلا ورُوحًا إلى 
الفتح منها إلى الهدي النبوي. فلم يكن هناك شيء سلفئٌ على وجه التحديد في 
هذه المجلة الهندية. فقد كان الهلالى هو السلفي الوحيد في كادرهاء وقد عَلمنا 
سلفيّته من مصادر أخرى. فلم كني الهلالي عن اختياراته العقدية أو الفقهية 
على صفحات الضياءء ولم يتحدَّتْ كذلك عن الإبستمولوجيا الدينية لديه. وقد 
أثنى أحدٌ الكَتَّاب الهنود على العلماء المسلمين الذين لم .ينتسبوا إلى مذهعب 
فقهي معين”””» لكنَّ هذا وحدّه ليس كافيًا لادعاء أن المجلة كانت صونًا 
للسلفية في الهند الاستعمارية. 

وإذا أردْنًا ألا نقَ في إساءة تفسير خِطَاب الإصلاحيين الإسلاميين في 
منتصف القرن العشرين؛ فعلينا أن نَنْتَبَهَ إلى هذه الفرُوقات الدقيقة. فمن السهل 
اعتماد المفهوم الحديث والناضج والدقيق الملقية النقاوية.وتطيته بأثر رَجعِيّ 
على :الأأقواة و لمتؤسميانت كينها دكناة. ,وها لك ىلتبي للقارة اعمال سات 
على نحو ارْتِجَالِيء بِحُجَةٍ أن النْسَطاءَ العربَ والمسلمين في منتصف القرن 
العشرين استعملوا المصطلح في معان مختلفةٍ ومبهمة. لكنّ عدم الدَّقَةٍ المفاهيمية 
تختلف عن ره د المعاني. ففى جميع أعداد الضياءء مثلا ؛ لم توجَد سوى إشارة 
وحيدةٍ إلى ””الحركة السلفية"» التي عرَّفها مسعود عالم الندوي بعباراتٍ غير 
محدَّدَةٍ على نحو خاص ”هي الحركة الانقلابية القاضية على 5006 ددن 
فيقاة يمقننا ا أن ناخد عبار تسد [غلى هروزاعنها ]و تلق إلى أن قلي 
السلفي تعني الإضْلاجيٌ -أيئ 2 م الإصلاح-. اكه أن نَزِن للك 
ولكلضي إلى الدع ونان يكن ليه افو غيب الكلية اللعدتي فى أزائل 
الثلاثينيات» ولم ينْتَبهْ إلى تفاصيل النْظَام المفاهيمي الذي لم يكن مألوفًا عنده. 


هذا التفسير الأخير حو دود اود و ا 0 
على نحو متكرّر وبدقَةٍ أكبرَ 5 فكان يربط بين أي الصحيحة“ والثَرّاثِ 
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الفِكري لابن تيمية. والتحذير من البدَع والخُرافات”"” . مع ذلك فيمكن للمرء 
أن بال عن تيدع نثيه للجدود العقدية والمعرفية بو فَإِنٌ ادعاءَه أدعية 
أعظم ممَّئْلي السلفية في التاريخ المعاصر للهند هو محمد إقبال (ت. 1938) - 
وهو المفكر الحداثي المائل إلى الفلسفة. الذي لا عرض له في إحياء 
الأرتوذوكشية الحثيلية 'الجديدة: والذى أكتر.من استعمال التأويلات المنجازية: 
لبناء عقيدةٍ جديدةٍ تناسب العصر الحديث- يَحْمِل طابعَ الإِهْمَّالٍ المَفاهيية727, 

إن اتفاق بعض الباحثين الغربيين مع دعوى مسعود عالم الندوي. 
وتصنيفهم لمحمد إقبال على أنه من السلفية الحداثية» إلى جانب الأفغاني 
ومحمد عبده؛ لا يجِعَلّها أَكْثَرَ صِحَة. بل إِنّه يثير التساؤلاتِ حؤلَ سبب ظهور 
مفهوم السلفية الحدائية» الْهامِشِيَ والفقير من ناحية الأدلّة» والذي ظَلهَرَ لأوّلٍ 
مرَّةٍ في أوروبا؛ لماذا ظهر في , بعض أججزاء العالم الإسلاميى خلال منتصف 
القون العشريو وا كاتها كاكت كواب هراة اللتكد ون السلقية أو عيويها» فإن هده 
النْسْحَةَ المنافِسَةً من السلفية تأسَّسَتْ رسميًا في خطاب بعض الإصلاحيّين 
المسلمين بين الثلاثينيات والخمسينيات» ولا سيما في المغرب». موطن الهلالي 
الأصلي. وباععارة تهنا دينيًا محليًا (أو جرى جعله ””محلءًا'“')؛ فققد استمرٌ شق 
التأثير على. إن لم يكن تَشُْوِيه؛ الطريقة التي يَمَهُمْ بها المؤرخون تطوّرٌ الفِكر 
الإسلامي الحديث. تحت أي رول تر ل السلفية الحداثية في شمال 
أفريقيا؟ كيف يختلف السلفيون ”الحداثيون“ عن السلفيين ”“النقاويين» في 
منتصف القرن العشرين؟ هل كان هؤلاء النقاويُون أقلّ عقلانية ار ابخة من 
الحداثة؟ إن الرّحْلَةَ الفكرية للهلالي تعلط عن السرء عل رمف عا اعد 
إقامّتِه في الهند الاستعمارية» وعودّتِه القصيرة إلى جنوب العراق؛ اختار لهلالك 
أن يُسَافِرَ إلى ألمانيا عام 1936» ليتابع دِرّاسة الدكتوراه. ” ثم أمضى بعد ذلك 
حمس سنواتٍ في المغرب» من عام 1942 حتى عام 1947» ثم استقر في 
بغدادَ حتى أواخر الخمسينيات. إِنَّ تجربّته خلال هذه الفترةٍ الزمنية تُعَدّ نُقْطةَ 
انطلاق مَفِيدةَ للمتاقشة. 
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الفصل الرابع 
مُفارقات الحداثة وظهور السلفية الحداثية 


إذا تصوّر المرءٌ أن الحداثةَ هي ””شكل من أشكال الوعي التاريخي» التي تَسْبعْ 
مَنْطقَها على أي عددٍ من المشروعات المتنافسة““؛ فإن القوميّة الإسلامية كانت بلا 
ع ام ا و فقد تأجّجت بالوَغي بانتشار الاستعمار»ء والرغبة في الدفاع 
عن الإسلام والأمة؛ دفاعًا أكثرٌ فاعليةَ» من خلال تقدييهما على أنّهما هُوَيّةٌ ثقافيةٌ 
وأمةٌ موحّدة. وبهذا الاعتبار؛ فإنَّ السلفيّين النَقَاوِيين الذين تبنّوْا القوميّةَ الإسلامية في 
منتتصف القرن العشرين» إلى حدٌ ما؛ كانوا مُتَمَسّكِين بطريقةٍ غير تقليديّة في التفكير في 
الاتيمَاءٍ الذي فإنّ مبلهم الواضخ بطريقة او بأخرى» لتر إلى تَمَاوَة الإسلاء 
وتضْحِيحه كعنْصٌريّن مُوَّسّسَيّن للوَّحْدَةٍ الإسلامية؛ ميّزهم عن القوميين الإسلاميين 
الآخرين» لكنه لم يَمْنَعْهُم من الإيمان بفكرة التقدم. لكنهم باختصار كان لديهم 
مفهومٌ أكثرٌ صرامة للأرئوذوكسية والأرثوبراكسية [التقويمية] الإسلامية» اللازمةٍ 
علاج حالة تار 20". وفي رأيك + لا يمكن أن تميق (السلفية التّقَاويّة من 
َعَم الشغب المسّلِم. وكل مَنْ طَنَّ غيرَ ذلك: فإما أنه قد أساء قَهُمَ السلفية, أو 
التقدّم الحضاري. ومن هُنَا برزت الحاجة إلى شرج الجوانب التي قد تبدو رَجْعِية 
في هذا التوجه الديني. بمفرداتٍ و وعلى أقل تقدير؛ فإن الدعوةً إلى 
الإسلام النقىّ تحتاجُ إلى أنْ تعكس واقِعَ القرن العشرين. ولهذا السبب اقترحَ 
محمد بهجة البيطار أن عاد كتابة هو لفاك القرون الوسطى لابن تيمية وابن قيم 
الجوزية؛ بأسلوب تعليمي وعَضْرِي؛ لتَمَلٍ المفهوم السلفي للتوحيد إلى عوامٌ 
السانيين المتفين وبالقالنالذفاء ‏ غرع السلئقة على ابحو انل فيد لعقديها 


الجعا في ود 
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وباستعمالٍ صياغَةٍ المؤرّخ جون فول 7011 «طاد؛ يمكنٌ القولٌ إِنَّ السلفيين 
النقاويين» الذين خدموا قشيية القرسة الإسلامية؛ كانوا ””حديثين (مع أنهم لم 
يكونوا *حدائيين' دائمًا) في صياغاتهم الفكرية“”*“. ومع ذلك؛ فمن الصَّعْبٍ 
تقديمٌ مِثْل هذا التنازّلٍ في حالة السلفيين النقاويين الذين لم يتبنوا موقفا إسلاميًا 
قومياء فضلا عن الموقف الإصلاحي المعتدل. فعلى الرَعٍ من تَرُويض الحماس 
الومّابي 4 فإن أكثر غلماء الدين فى تجد لم يُبْدُوَا اهتمامًا كيرا بتعريق التقدم 
الحضاري والقومية» واستعمال الممارسات والتعبيرات الفكؤية الجديدة والنافعة. 
وفي غالب الأحياق# مجو للتقاوة الديقة داو الخوفه على الهسناضس بالتقاوة 
الدينية- بالتغلّب على أيّ اعتبارات أخرى. ولا يمكن اعتبارٌ هؤلاء من ألصفان 
الحداثة الإسلامية إلا بموجب تعريب خاصٌ شديدٍ السَّحاءِ لكلمة النَحْدِيثِ. 


إن الفارق: بين السلفيين التقاويية + الذين 'ضَاغوا أجتدة إسلامية قوميّة: 
وغيرهم ممّن لم يفعلوا ذلك؛ كان فارقًا كبيرًا في بعض الأحيان. ففي عام 
5؛ قدَّم اثنان من علماءٍ الوهابية النجديين» صالح الخريصي (ت. 1995) 
ومحمد بن إبراهيم آل الشيخ (مفتي السعودية آنذاك)؛ التماسًا إلى الملك سعود 
بن عبد العزيز وإلى أحدٍ أعضاء الديوان الملكي» على الترتيب؛ بِمَنْع تعيين 
الأبنائقة الاحانت لللعاريين :في اللعدارس التتعردية1وكان بيتصدان نهولا 
الأجانب؛ غَيْرَ السلفيين وغيرٌ السّعودِيين من دن نظرًا لكثرة المعاسن”. 
وبعد ذلك بعامين» وعلى النقيض من ذلك؛ دعا تقى الدين الهلالي إلن إِنْشَاء 
انوع جديدٍ من الجامعات في المغرب؛ حيث 2 للأساتذة الأجانب - لا 
سيما الأوروبيون - المجيءٌ لتدريس العلوم الطبيعية والتجريبية للطلّاب 
الج ادن وبذلك يستطيع المغاربة أن يستفيدوا من المعارفي التكنولوجية 
للأجانب» دون الحاجة إلى الدّرّاسة بالخارج وتعريض دينْهم للخطر'“". كا 
الهلالي يَحْسَى من التلوّثِ النَّقَافيء مِثْل الومّابيين؛ لكن ليس إلى حَدّ إِنْكَار 
حاجة الأ إلى أن تُضْبِحَ دولة قو وحديثة» وجَِيرة بالاحترام الذي 


وكما يوحي هذا المثال؛ سيكون من العَجلة أن نستنتِج أن الجَمعَ بين 
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القومية الإسلامية والسلفية النقاوية كان يُنْبِوجٌ بالضرورة عن المشاعر المُعَادِيَة 
للعَرْبء أو كان في حدّ ذاتِه نتيجة جانبية لتلك المشاعر. إن المواقفٌ نا 
الغرْب كانت أكثرَ تعقيدًا من ذلك. فالهلاليٌ مثلاء لم يكن مُعَارِضًا لكل ما هو 
غربيّ» خلال منتصف القرن العشرين. بل على النقيض من ذلك: لقد كانت هذه 
هي الفترةٌ التي الْجَذْبَ فيها إلى الفِكر الأوروبي. أكثر من غيرها. في عام 
0 ؛ تخرّج في جامعة برلين» وحصل على درجة الدكتوراه في الأدّب 
العربي» قبل عام واحدٍ فقط من حصول البروفسور الراحلة في ره أنيماري 
شيمل العسصنطء5 ونتوسعهدة عليها"''. وبالمناسبة؛ فقد عمل كلاهما تحت 
المشري نفسه. إنَّ تجربة الهلالي في ألمانيا تُذَكَرُ بأنّ عملية النضَال الجَدَلِيّة ضد 
الاستعمارء (التي يسميها كليمت مور هنري لإقصعآ11 ع:ه140 امعدمءكت ”“الجدلية 
الاستعمارية'“ عناءهلةنك ادندهاه”6))؛ أَثَّرَتْ على العديد من السلفيين النقاويين 
أيضًا. وبالنسبة للقوميّين الإسلاميين؛ كانت الإنجازاتثٌ الغربيّة» الفكرية 
والاجتماعيةً والسياسيةٌ؛ مصدرًا للإلهام بِقَّدْرٍ ما كانت هدَقًا للازدراء. ويعرضٌ 
هذا الفصل أمثلة كثيرة على هذا الموقف المتناقض. 

خلال فترة إقامةٍ الهلالي في ألمانيا؛ ظهرٌ تصوُرٌ لمفهوم حدائيّ» مُنْفْصِل وغير 
دفاعي ؛ من السلفية» في الكتابات الغورتة التاشلية السامين شري وأَوْضَحٌ ما 
ورد ذلك وأَكْتَرُه تفصيلًا وانتشارًا ما كان في الأؤْسَاط الفكرية في المغرب. فهناك. 
انَخَذَ مفهومٌ السلفية طابعًا ليبراليًا وتنويريًا. وأصبح المصطلحٌ يُشير إلى حركة 
الإصلاح الإسلامي التي أطلقها جمال الدين الأفغاني ومحمد عبدهء أو على 
الأقلّ التي نقّحَها الرجُلان (وهو الادعاء الذي ليس له ما يدْعَمّهِ من الواقع» كما 
رأينا). هذه النسخة المنافسة من السلفية كانت غريبة من حيثُ إنها لم تعتهذ على 
فَهُم القرون الوسطى لمذهب السلف. ولم يكن لها أي علاقةٍ بالإيمان النقلي 
ولا تاريل اليديلية الجدينة للعفات الإليبت الكنها بدلا من ذلك كانت تنه 
في مُعظم النواحي التصوَّرٌ الذي شيّده المستشرقون الغربيون للحركة السلفية» منذ 
العشرينيات من القرن العشرين. وكما سنرى؛ لم يكن هذا من قبيل الصّدّفة تماما. 

وان هناك بطبيعة الحال بعض القواسِم المشتركة ب بين التصوّر النقاوي 
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والحدائي للسلفية» في المصادر العربية في منتصف القرن العشرين. فكان كلاهما 
يرفْضٌ التقليدَ الأعمى والخرافاتٍ (وإن لم يكن للأسْبَابٍ نفسها دائمًا)» وكلاهما 
انطوّى على النَقَّدٍ المعتدل أو الشديد للتصوّف, والرجوع إلى القرآن والسنة. 
ولكن حتى مع ذلك؛ فإِنَّ هذه المبادئً العريضة لم تكن مَقْصُورَةٌ على 
الإصلاحيين الذي سمّوا أنفسهم بالسلفيين» ولا مختصّة بهم. ويترتب على ذلك 
أنّ مجرّد وجود تلك القواسم المشتركة» في حدٌ ذاته؛ لا يفسّرٌ ظهورٌ التصوّر 
المنافس للسلفية في المغرب, منذ ثلاثينيات القرن الماضئ فصاعدًا. ولا شك 
أن هناك أسبابًا أخرى جعلت النشطاء المحليين هناك يستعملون المصطلعحٌ نفسَه 
للإشارة إلى نسخةٍ مختلفةٍ تمامًا من الإصلاح الإسلامي. وقد كان تأثير 
المتسط رقن الشوسية باهذ نيان نالك ]1ه على أن الاقتر اناف الفاطقة للويين 
ماشيتيون حول فعتنى الستلقية وأضولها فد وجَذث «طريقينا إلى المستعيراف 
الفرنسية في شمال أفريقياء وكان لها تأثيرٌ على علال الفاسيء أولَ مَنْ حَرَّرَ 
مَمَْهِومَ السلفية الحدائثية في المغرب. وانتهى المطافٌ بالمصادر الداخلية 
والخارجية إلى التّصْحِيح المتبآدل لادَّعَاءاتِهماء بطريقةٍ دائرية. فنظرًا لأنَّ تعريفت 
اللقطاء البشارية السلفية كان دو ع كذ على عكة اقرافناف الممعسرقية 
فقد أدَّى إلى مزيدٍ من التضليل لهؤلاء الباحثين الغربيين والْمَبَكَرينَء فاعتقدوا أن 
مقدماتهم التاريخية المفاهيمية كانت صحيحة. لكنَّ ما اعتقده هؤلاء أنه براهينٌ 
مؤيّدَةٌ له؛ كان في الحقيقة مُجرَّدَ صدّى لأصواتهم. ظ 


ستل 


لالس الممدة الأخرى في الإصلاحيين المغاربة. وهي ذات صِلةٍ مهمَّةٍ م 
0 لوا رجو 0 أضيق بالانتفاء: وكهمها كان هناك 9 
50008 كان هناك 00 ىو ضرة السلفييه ا الذيد 5 قضية القومية 
الإسلاميةء وأنصار السلفيّة الحداثية من المغاربة. فلم تكن مُقَارَبَةٌ الفاسي 
ورسلا ئه للتضال: فيد الامتعمار : مُنْطلِقَة من منظورٍ قوميٌ إسلامي. فالفكرة القائلة 
كآنه *'حيقنا] وجدت: الفناةة : ال كان الوطد““؛ لم يكذ لها صيد 
لديهم'”. وفوق ذلك؛ لقد كانوا وطنيين قَظَْرِيينَ: فقد نظروا إلى أَمَّتِهِم كأمَةٍ 
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مَعْرِييَةِ تحديدًاء وأنها إلى حدٌ ما؛ ذاتُ تَعَذَّدِيُةِ دينية. فقد كتب الفاسى فى أوائل 
الحمعيتات” إن 0-6 الصحيحة لا تَعْتَبِرُ النَّانَ بناءً على ما بينهم من فوارقٍ 
الجنس واللغة والدين؛ وإ شرن سايم مر الانكات إين اعرد جيم 
الشخصي والوطن ايك يعيشول وا وباختصارء كان المغرب دولة اَم 

وجميع المقيمين في ذلك البلدء أو اشتركوا ة في الطابع التاريخي الوطني 
المغربي ؛ هم تلقائيا جزء من الشعْب المغربي». حتى إذا كانوا من غير المسلمين. 
وضمّ الفاسي الأقليّةَ اليهودية بأَوْضَح طرق 11 هذه الآراء يرجِع تاوينها 
إن عام 14 على الأقل. عيتذها قدّم هو وعيره من التشطاء برنامج 
الإصلاحاتٍ المغربية* إلى السّلطات الفرّنسيّة. وفى الصياغة الرسمية الأولى 
لوثيقة مطالب الشعب المغربي؛ دَعَوْا إلى مبدأ حقّ الإِقُلِيم ناهة نال» مع دَرَجَةٍ 
من حق ل الدّم 15 ه52 5لال» وعد نوا بالفعل عن أن '”المغاربة الأفع ا تمده 
والمسلمية” يخملون الجنسيّة 0 


هذا التصرُرُ للأمّةِ المغربية» وكذلك القِيّم التي كانت وراءً التفكير السياسي 
للفاسي وزملائه؛ كانت تعكس الطبيعة الحداثية يه لأجندتهم الإصلاحية. وفي 
الجَمْلَة؛ ؛ كان انفتاحُهم الكبيرٌ على المعايير الغربية قد جعلهم أقلّ تشكّكا في 
التلوّث الثقافي» من السلفيين ذوي الميل النقاوي. ومن الناحية الإبستمولوجية؛ 
تمكو التوك إن كبا الإسلاعيية: المسلمين تن المدري كانوا يعمو إلى 
'”مدرسة محمد عبده'“'» كما يسميها ألبرت حوراني”*''. ولم يكن لديهم أي 
تخوّف من تقديم العقل على النقل عند الضرورة» وكانوا ينطلقون من الاعتقادٍ 
يآن الإسلامً متوافق مع جميع جوانب الحداثة الغربية تقريبّاء لا بَعْدِها 
التكنولوجي وحسب. فكانت كتاباتٌ الفاسي» مثلا؛ مُليئة بالإشارات إلى 
العقلانية» والإنسانية» والديمقراطية؛ وخُرّيّةٍ الدين» ورَفُض 00 الزوجات» 
وخر الشراةة في التصويت والترّشح للخنا صسية. على الرغم من فد فشْلِهِ في الدفاع 
عن بعض هذه المبادئ عندما ضع رَجَل دَوْلَةٍ بعد الاستقلال؛ فإنّه خلال الفترة 


0 بالفرنسية : 2722021265 76105065 ع0 هداط (المترجمان). 
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الاستعمارية كان متمسّكا بها بقوّة. وهكذا؛ لم يكن يرى أي غَضَاضَّةٍ في التعاون 
مع العلمانيين ولا مع النْشَطاء الذين تفلكواءقق فرنساء ولم يكن يرى ضرورةً 
لكبّح جِمّاح الإِعْجَاب بالنماذج الغربية.-ولعل أكثرَ الأمثلة وُضوحًا هو سَرَاكَتْهُ 
مع أحمد بلفريج (ت. 1990).» المؤيّدٍ الصريح للمفهوم الأوروبي والأمريكي 


لحقوقٍ الإنسان» وليبرالية جون لوك”*". 
وعلى الرَّعْم من أن الطابعَ الحداثيّ للفاسي وزملايه لم يحدّدْ بالضرورة 
قَهْمَهُم للوطنية؛ إلا أنه سهّل اعتمادَ مفهوم فَظرِيٌ للوطنية» بدلا من التصور 
الإسلامي للأمة. وفي الخئلة كان النتلفيوف القاويوة تحدوة صعوبة في القَبولٍ 
بأنَّ الدولةً الوطنية الحديثة: لا الإسلام؛ يجب أنْ تكونَ محل هُويَّةِ المسلمين 
وولائهم. وخلال الفترة الاستعمارية؛ كان من الممكن التقليل من الفَجْوَةٍ بين 
هذين النوعين من القومية. ولكن بعد الاستقلال؛ أصبح لذلك آثارٌ دائمة على 


[الهلالئ] في أوروباء كأنا بديل لشكيب أرسلان 


كان الهلاليّ يحلّم أنْ يُصبحَ عالمًا شرعيًا ضليعًاء منذ تركه للتصوف في 
العقرت عام 199171 .وى المديعة 4" ابسحت له الفرضة العدريس. فى كات شتير 
المساجد في العالم الإسلامي. وفي الهند الاستعمارية؛ درس على أشهر علماء 
الحديث. ثم في الثلاثينيات» درس في أشهر المعاهد الدينية في شبه القارة 
الهندية. إلا أنَّ هذه التجارِب لم تف بطموحات الهلالي» ولم تمنحُه المكانة 
التي كان يأملها : 

”رأيت حتى في ذلك الزمان أن العالِمَ بلا شهادة كالمسافر بدون جواز 
سفرء ليس له مكان في المدارس العلياء وإذا ألَّف كتابًا أو أنشأ مقالا؛ فأوَّلُ 
سؤالٍ يسأله الناس: هل عنده شهادة عالمية؟ فيجيء الجواب: لاء هل يعرف 
لغة أجنبية» فيكون الجواب: لاء هل درس في أوروبا؟ فيكون الجواب: لاء 
فيقال حينئذ: (سيبك منه)ء يعني دعه ولا تلتفت إليه“”15. 
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ولزيادة مصداقيته» كمدافِع عالمي عن الإسلام والأمة؛ اعتقد الهلالي أنه 
في حاجة إلى إِنْمَام الدراسات العليا في بلدٍ أوروبئ. واعتقد أن المعرفة الواسعة 
بالعلوم الدينية التقليدية وحدّها لم تكن كافية. فقط مع جواز السفر العِلْمِيَ 
الغربي؛ يمكن للمرء حقًا أن يقود سُلْطَةَ في العالم الإسلامي2'". لذلك» غادر 
العراقٌ مرة أخرى في عام 1936. وسافر إلى أوروباء على أمل الحصولٍ على 
فرصة للدراسة في إحدى الجامعات ا في ذلك ار كان النّشَطاء 
العربٌ الذين سافروا إلى أوروبا يُدْرِكون جيذًا أن بإمكانهم الإقامة في ضيافة 
أمير البيان شكيب أرسلانء المسؤول العثماني السابق» والمفكر الغزبى»: :الذي 
كان يعيش في مَنْمَاه في سويسراء بعد نهاية الحرب العالمية الأولى”*". وُلِدَ 
شكيب أرسلان في عام 1869» والتقى بالأفغاني» ودرس على محمد عبده. 
وأصبح صديقًا لرشيد رضا والبيطارء وتعاون مع محبٌ الدين الخطيب» وظل 
على اتصالٍ مع النشّطاء المسلمين» في كل بلدان شمال أفريقيا والشرق 
ع1 


ولذلك لم يكن من المستَعْرَبٍ أن يختار الهلالي جنيف كأوَّلٍ وجهةٍ أوروبية 
لهء على الرغم من أنه لم يكن يعرف أرسلان معرفة شخصية. كان لدى الرجلين 
العديد من الأصدقاء المشكر كيةق 6 وكان أرسلان مروف بدغم هذا الدوع من 
المحاولات التعليمية» التي كان الهلالي عَلنَ وشلك الشرُوع فيها. ركان اسان 
بالفعل قد دعا على صفحات الفتح» عام 1930؛ المسلمينء إلى تعلم اللغات 
الأوروبية والدراسة في أوروباء ما داموا يستطيعون الحفاظ على دينهه””2. وكما 
هو متوّقعٌ؛ وجد الهلاليٌ المساعدةً التي كان يحتاجها في سويسرا. وظلّ في 
منزل أرسلان لشهر واحد عام 21936 حتى يبحث أين وكيف سيُكيل دراساته 
العليا. ومنذ تلك اللحظة؛ أصبح أرسلان واحدا من أقرب الأصدقاء إلى 
الهلالي» وأصبح مَثَلَهُ الأعلى الجديدء على الأقل في بعض النواحي. فمن 
ناحيةء ارتبط الرجلان ككاتِبين مِنَاصِرَيّن لنفس القضية المناهضّة للاستعمارء 
واشتركا في الوغي نفسه بالترابط الإسلامي العابر للحدود. ولكن من ناحية 
الخرق انا قد جاءاتمن عزلين مكتلنين» فلم يكونا على فلم المساواة: لد 
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كان الهلالي في أوائل الأربعين من عمره عندما التقى للمرّة الأولى بأرسلان» 
أما هذا الأخير فكان يكبره بخمسة وعشرين عامّاء وكان مثالا ونموذجًا بالفعل, 
في دوائر الإصلاح الإسلامي. ولا شك في أنَّ الهلالئّ كان مُعْجَبًا للغاية 
بأوشلان: الذرحة اله سا انه الأرل شكنان: مسف ل 01 

لقد كان أرسلان» في الواقع؛ شخصية فريدة مِن نوعِها. وبعيدًا عن 
اتصالاته وعلاقاته الدولية التي لا حصرّ لها؛ فقد كان يجسد شخصية التاشِط 
المسلم غير الإقليمي. وعندما هرب إلى أوروبا كلاجئ سياسي في عام 1918؛ 
كان يتوقّع أن يبقى في الخارج لفترة مُوَقَتَةِ إلا أنّه فشل في تحويل جنسيته 
العثمانية السابقة إلى الجنسية اللبنانية» في الوقت الذي كان المشهد السياسي في 
الشرق الأوسط يتغيّر بسرعة» وبشكل كبير. ونتيجة لذلك؛ ظل عالقًا في سويسرا 
المحايدة» ولم يكن ينتمي قانونيًا إلى أيّ بلدء ولم يتمكن أيضًا من السَّمَر 
خى متكة الملك عب العرية آل سعود التتيية الحجازية الفخرية. وأرسل إليه 
جوارٌ سفَّر”. وعلى الرغم من أنه زار الكثيرٌ من البلدان العربية لفتراتٍ وجيزة 
بعد ذلك؛ فإنه لم يستقرّ في أي منها. بل إِنْ السلطات الاستعمارية منعته من 
العودة إلى بده لبنان. ولم يرجع إليها إلا عام 1946» قبل أشهر قليلةٍ من وفاته. 
لقد كان ينتمي إلى كل مكان ولا ينتمي إلى أي مكانٍ في الوقت نفسيهء وهو 
يعيش مُسُتَبْعَدَا خارجٌ الحدود الرمزية للعالم الإسلامي. وكان غزيرٌ الكتابة. 
باللغتين الفرنسية والعربية» ولم يَعْرِفْ إخلاصه للقضايا الإسلامية وفي مكافحة 
الاستعمار؛: حدُودًا جترافيّة أوسياسية أو .غرفي 


وو أن جتميع الكثي القن الفيا ارسلاة» كتايه الشوير الستشورعاء 
0ه»؛ لماذا تآخَوٌ المسلمون وتقدّم غبرهمء. ولعله أكثر كتبه تشْبّعًا بروح القومية 
الإسلامية. وفي توعيته بمحنة المجتمع الإسلامي من المغرب إلى الصين» ومن 
الهند إلى القوقاز؛ صوّر المجتمعَّ الإسلامي على أنه يشترك فيما هو أكثر من 
الدين؛ فإنه يشترك في التاريخ» وقبْلَ كل شيء. يشترك في المستقْبَلِ الاجتماعي 
والسياسي. فإِنَّ جميع المسلمين» بصَرْفٍ النَّظَر عن مكان إقامّتهم؛ يواجهون 
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التحدياتٍ نفسّهاء وهم بالتالي في حاجةٍ إلى الحلولٍ نفسها. ومن خلال ولائهم 
ولخلاصيم لأمتهم فقطء. التي تعر وقنا اسان أذ مما نل للأَمَم الحديثة؛ 
سيكمكةٌ هؤلاء المسلمون المختلفون من الاستفادة من قوتهم المشتركةء 
والخروج من حالة الات بعبارة أخرى؛؟ إن التقدّمَ يستلزم ايدان العامة 
رد التضامن بعد القوميّة - وهي أبرز سمات الدول الأوروبية الغربية» في 
حقبة ما بين الحَرَبَيّن. ومن بين جَحِيع انتقاداته للسياسات الاستعمارية؛ كانت 
أطروحة أرسلان تقوم على افتراض اد تفن الأورويين على البناخة العالمية 
ترتبط ارتباطا وثيقًا بقوَّةٍ مَشَّاعِرِهم الوطنية. 


اديه عو واي و لحي 0 
أء لا. ا 00 م بهاذ لدية: فإذا 0-0 
المَّأَنِ الأوروبي؛ فسوف يرون أنَّ العَرْمَ القومئ يُتَرجَم إلى بقاءٍ وديناميّة وقوّةِ جماعِيّة. 
وسوف يُدْرِكُون مَدَى قَوَّةِ الفرنسيين واتحادهم كأمَّةٍ واحدة» وكذلك الألمان 
والإيطاليين؛ وكيف أتاحت الوطنية لبولندا أن تُقَاومَ المخططات الروسية 
الإقليمية؛ وكيف قاومت الكياناتٌ الصغيرةٌ مِثْل ذُوَلِ البَلُطيق وكرواتيا وصربيا 
عملياتٍ الاستيعاب» واحتفظت باستقلالهاء عن طريق العَرْم الوطني”*. لذلك 
يجب على المسلمين أن يتبئؤا النموذجٌ القوميّ» ولكنهم ليسوا مضطرين إلى 
التحوّلٍ عن الذّين فى هذه العملية. وذهب أرسلان إلى أنه مَنْ يعتقد هذا فإنه 
مخطيمٌ تمامًا؛ لأنَّ المضاهاة الصحيحة للمجتمع الأوروبي تتطلّبُ في الواقع من 
المسلمين أن يظلوا-متمسّكين بجوهر هويِّيِهم “الوطنية'“'» التي هي بمقتضى 
اسيم موي | إسلامية. د القومية م 0 م 
مع ذلك تعزير ير الطاب الوطنيع : في جميع المجتمعات الاوووشضة: وللمَفَارَقَةٍ؛ لم 


يوقي هذا قطيانة ل وكان: اسعسا نه هنو أن الدين فى بعد ذاقه لا 


يؤدي إلى التأخُر: بل غيابٌ المشاعر الوطنية. فالحل أمامًٌ المسلمين إذن هو 
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ور م 


اقتبامسُ أكثر الْأَبْعَادٍ القومية قُرَّةَ وإِلْهَامَاء وتكييفها مع احتياجاتٍ الأمَّة ودَرْءُ أي وَلَاء 
لا مُبَرّرَ له لأيّ شّكل من أشكال الهُويَّةِ (سواءٌ أكانت عرقية أم مدنية أم إقليمية). 


لامَسَتْ هذه الأفكارٌ وترًا لدى الهلالي» الذي كتب تقريظًا فخمًا لكتاب 
أرسلان في مجلة الفتح» ثم اجترّ الكثير من أفكاره على مر السنين””“. لكنّ 
الرجُلَيْنَ اختلفا في تناوُلُهما للإسلام. فعندما تناولَ أرسلان مسألة وَحْدَةٍ 
المسلمين وهُويّتهم؛ كان يفعل ذلك من وجهة نظر النَاشِطٍ السياسيء لا 
المتخصضن الشرعي» ورغم أنه المح مرزارًا إلى أن تعض المسلمين: كاتوا حو 
للأمّة الإسلامية؛ إلا أنه لم يَحْضُ قط في مسائل الأرثوذوكسية والأرثوبراكسية 
(التقويمية). وكما يقول ويليام كليقلا ند : 


”لم ينتقد الفقهاء الكلاسيكيين» ولم يُنْشِئْ أيّ تفسيرء ولم يَعْرِضْ إعادَةً النْظرٍ 
في الحديث. ويصحٌ القولٌ إِنَّ أرسلان كان أسلويّه أقرب إلى الأفغاني بكثير» منه إلى 
محمد عبده. لم يكن لدى أرسلان الوقت الكافي للروح اللاهوتية» ولم تكن كتاباته 
عن الإسلام بعيدةً عن الأحداثٍ السياسية» التي شَّهِدَها عن كُنَب'“267. 


وللسبب نفيه؛ لم يهتمٌ أرسلان بتقديم نفسه كسلفي» بل قَلّما استخدم هذه 
الكلمة في وصف الآخرين. وعندما فعل ذلك كان بلا اكتراث. ففي إحدى تلك 
العالآتك الناذرة » تحزثك عن : السلفية والصيوفة وآنهها مجموععان: ديستان 
متعارِضّتان» لكنه تجنّب تفضيل إحداهما على الأخرى””2. وليس هذا بالغريب؛ 
نخلرًا لآن أرسلان .ولد أكة دَرَزِيّةٍ وظل مذْرِكًا أن '“إيمانه نفسه كان موضعَ 
شك'”*6. ولذلك» كان ينزع عادةً إلى دَعُم جميع المسلمين الذين كانوا 
براجيوة الأسيعها ا يتاومرة الإسرالة بصيرف النقاز عن وجهات نظرهم 
الدينية. وقد حاول رشيد رضا أن يصف أرسلان بالسلفي في إحدى المرات؛ 
لكنّ تلك المحاولة كانت جوفاء إلى حدّ ماء وكانت تَُشْبه جهودّه السابقة في 
تصوير محمد عبده على الصورة نفسِها””. وفي الواقع. كان زملاءٌ أرسلان 
السلفيون مدركين أنَّ الأمير لم يكن له اهتمامٌ كبيرٌ بالتفاصيل الدينية الدقيقة. فقد 
تجنّب عن عَمْدٍ المبادىّ العقدية للسلفية» من أجل حَشْدٍ أكبرٍ عددٍ ممكن من 
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المسلمين لقضية القومية الإسلامية. لقد كانت مرونتّه الدينية -أو تراخيه- واضحة 
كن عضن لحان لدوجة أن التتطان تعر بهت بووة على الأمين علناء لمجا رلته 
الطلف َع || ال الأرثوذوك 0 


أما الهلالي؛ فقد كان على النقيض من ذلك: كان سلفيًا نقاويّاء لكنّ 
الاعقاوانف: القوفية الأبلايية لخديف ع تدعاته القاوية :ركان الوصو ل إلى 
التّوَارّنِ الصحيح بين الاستقامة الدينية والبراغاماتية تحديًا مستمرًا. وقد شجَعه 
سفره إلى أوروبا وعلاقته مع أرسلان في البداية على التخفيف من الاهتمام 
بقناعاته السلفية» لكنَّه سرعان ما تحوّلَ مجدّدًا إلى الأولويات. فإنّ الهلالي» 
خلافًا لأرسلان؛ كان أكثر اهتمامًا بالدين من المسائل السياسية. وبهذا الاعتبار؛ 
كان الرجلان يُكْمِلَ أحدهما الآخرء بل يمكن القولٌ إن الهلاليى كان الشخصية 
البَدِيلّةَ لشكيب أرسلان. لقد كانا على ما يبدو على وَعْي تام بنقاط القَرَةٍ 
والكتكان لديينها. قثيها تعلق بالمسائل الميافية والنازيقة ؟ اعترف الولالن يان 
اليه كان اكد مغرنة وعلها كتير معد ولك ذا على الادز بوالفسائل الديةة 
فقد انعكست الأدوارٌ. ويدَّعِي الهلاليٌ أنَّ أرسلان كان في العادة يستشيرٌ 
ويُبّدِي إِعْجَابَه بإجاباته”'©. ومهما كان احتمالٌ أن تكون تلك العبارة رومانسية؛ 
فو ندل على :أن لأس التررنية كاتك:ذات اعم كيرة لذى الولالي لريكن 
السببٌ وراءَ سفرو إلى أوروبا أن يحصّل على شهادة في الاجتماع أو الفلسفة أو 
العلوم البسياسكةة.بل كان يروك أن«بضيح مخضا ععلما في الكزف عن 
الإسلام» وبالتالي يتمتع بمزايا كَوْنٍ الباجث مُسْتَشْرِقا. 


لقد كان أرسلان هو الذي قدَّم للسلفيء البالغ من العمر 42 عامًا؛ فرصته 
الأولى لإِجْرَاء دراسته العلياء والحصول على “جواز سفره العلمي” الغربي. لقد 
كان لدى الأمير علاقاثه في ألمانياء وأَوْصَاهم بالهلالي» الذي عرض عليه أن 
يعمل محاضرًا في اللغة العربية والأدب العربي في جامعة بون”7. وكان راتبه 
قد سمح له بالتَسُجيل في قِسْم الدراسات الشرقية» ودّفع الرسوم الدراسية. وعلى 
الرغم من أنه كان يريد في البداية أن يدَرّسَ في بريطانياء لكن لم يكن قادرًا 
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على 'تحكل كالب الدواسة هناك تذلف* اتنقن إلى الجانيا النازية فى ريف 
عام 1936. والتحق بجامعة بونء حيث ظل هناك لمدة 3 سنوات تقريبًا. 


وأمضى الأشهْرَ الأولى في دراسة اللغة الألمانية» حتى حصل على شهادة تَثْبِتُ 
ماءَتَهُ في تلك اللغة. ثم بدأ العمل على أَظرُوْحَيه للدكتوراه» في الوقت نفسه 
الذي كان يقبل فيه الأعمالَ البحثية الجانبية. ومن بينها كان تعاونه مع المستشرق 
الالماني باول كال علطةا أنه (ت. 2)1964 في ترجمة النصوص العربية 
القديمة”*. كان كال» الذي لَعِبّ دورًا مهما في رحلة الهلالي الأكاديمية؛ 
مُدِيرًا لحلقة الدراسات الشرقية في جامعة بون. وظل يشغل هذا المنصب منذ 
عام 21923 حتى إيقافه في نوفمبر عام 1938؛ لغِيّاب ما ينبت ولاءه للنازية» 


ثم اضطرٌ للهرب إلى بريطانيا بعد ذلك بأربعة أشهر. 


كان الهلالي قد عمل بالفعل على رسالته لأكثر من عام» عندما رفض 
فيلهيلم هفنينك عمنمع11»0 تماءطاة18 (ت. 1944): الذي حل محل كال؛ أن 
يليا قال متنك انه لا يستطيع قبُولَ اروس الهلالي ؛ لأن باحثًا من جامعة 
كامبردج قد كتب بالفعل في موضوع مماثل. وسواءٌ أكان السببٌ الحقيقئٌ وراء 
هذا الرفض هو العداء الشخصي من هذا الأستاذ تجاه الطالب المغربي (كما 
ادعى الهلالي) أم لا؛ فقد شَعْرَ الهلالنٌ بأنه قد استَهْزِى بهء» وأنه وصل إلى 
طريقٍ مسدود. فمِنْ غَيّْرٍ تلك الرسالة؛ لم يكن قادرًا على التخرج؛ وجني عع 
فاتدة من الوقت والمال الذي أنفقه بالفعل. وعند هذه الفترة تحديداء في أوائل 
عام 1939؛ تلقَّى دعوةً مُثِيرةَ للاهتمام من برلين. لقد كانت وزارة الدعاية النازية 
على وَشَّكِ افتتاح محطّة إِذَاعةٍ على الموجات القصيرة باللغة العربية» وكانت 
السّلطات تبحث عن متعاونين متخصصين. وبما أن الهلالي لم يعد لديه أي سبب 
للبقاء في بون؛ فقد انتقل إلى العاصمة. ووافق على العمل مع الإذاعة العربية 
في برلين» فعمل في البداية مُرَاجِعًا لخوبّاء ثُمِّ عمل بعد ذلك مذيعًا عندما 
أصبحت الإذَاعَةُ تَبْثْ على الهواءء في أبريل عام 501939©. وإلى جانب ذلك؛ 
فقد طَلَّبَ الانتقالَ إلى جامعة برلين. وعندما وافقت الحكومة على ذلك؛ أصبح 
مرَّةٌ ثانية مُحَاضِرًا وطاليًا. 
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كانت أطروحته للدكتوراه» التي قدَّمها إلى جامعة برلين؛ ترجمة ألمانيّة 
وتعليقًا على كتاب الجماهر في معرفة الجواهرء وهو كتاب في علم المعادن / 
الأحجار الكريمة» كتبه عالم القرون الوسطى البيروني (ت. 60)1048*. وكانت 
هي الرسالة نفسّها التي رفضها هفنينك سابقّاء في جامعة بون. وكان موضوع 
هذه الرسالة فكرةً كال: فقد اقترحه على الهلالي في المراحل الأولى من دراسته 
العلياء كما كان مسؤولا عن تقديم الكتاب الأصلى إليه'”©. وعندما استقرٌ 
الولذلى فى المانياء: ابح كال ميدكا بالتعل يكتاب اليروق حول الأخجار 
الكريمة» كما تشير إلى ذلك إحدى مقالاته التي نشرها في عام 7*71936. وفي 
بون؛ دعا تلميذه المغربي إلى مساعدته في عمَّلِهِ على مخطوطتين مختلفين لكتاب 
الجماهرء فخصّصٌ الهلاليٌ رسالته للدكتوراه للقِسُّم الافتتاحيّ من إِحُْدَاهُما””. 


وعلى الرغم من أنْ الهلالي لم يكن صاحب فكرة الكتابة حول البيروني؛ 
لكنَّ استعدادّه للتركيز على مِثْل هذا العالم المنفيّح التفكير هو أمرٌ جدير 
العلا حقلة ال دوك البيروتي مع أنعبان التقاوه الأسللاصية .ول من اقمااتعها» اند 
كان عالمًا متعدّدَ الأَوْجُهء وكان صاحب أحد ألمع العقول في زمانه. وقد كتب 

في الرياضيات والطب والفلك» وكثير فخ الحا لانت الأخوزى + :مس كذ الى 
ب اليونانية والهندية. وإلى جانب 0 الطبيعية؛ بحث البيروني أيضًا في 
العلوم الإنسانية» وكان لديه اهتمام ملحوظ بالسياسة والتاريخ. وركرّت العديد 
فون أحاتة: عداة عن المستمعاس غير المتنلية»: وكذلك: السجموعات الحملدة 
التي كاقي دده عادة من المجموعات المهرطقة””*” وفي واحدٍ من أَشْهَرٍ 
ل راق الذي الختصمر عنوانه أحيانًا إلى كتاب الهند؛ قدّم تناو ل راصنا 
متجرّدًا لملاحظاته وأبحاثه في الهند. وكان تفسيره الاجتماعي [السوسيولوجي] 
لعِبَادَة الأصنام والتمائيل المصوّرَةٍ للخالق» التي كان يراها تَبِعَاتِ للَدَيَانَةٍ التي 
كانت تَمَارِسٌها الجباء والغوا! : مثالا على تعاطفه مع الهند. فقد ساوى تقريبًا 
بين الهندوسية الحفة والتوحيد.ء وكذلك مع المعحة والهو 7 . 


ولأنشك أن ككيرا هن ازرة اليروف ناته الفكرية كانت ضير وناقات 


2/15 


الهلالي ب وفي فتوى نُشرت عام 1942؛ رقَضٌ الهلالئُ جميعٌ التماثيل 

التى : تصوّر الخالق أو المشر من الم منها-. واد تهم الهندوس بصورة عير 
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مبأاشرة أنهم ادن المسلميون وَ هده ا © . لماذا إِذْنْ قبل 

بفكرة ال ل ا ل ا لم تكن اراؤٌه 

الدينية مشتؤزفة لمعاصه: السلفية؟ لتر إلى تو حيات الواذلى الذيعة 4 إن 


هو 


سم 0-4 


ترْجَمٌَ أحدٍ كُنْبٍ ابن تيمية مثا كانت مُتَاسِبة بالقَدْرٍ نفييه؛ إنْ لم تَكَنْ أَفْضَلَ 
بكثير. ومع ذلك؛؟ فلا ينبغي أن يكون قَرَارُه مُسْتَعْرَيًا. لقد كان كتاب البيروني في 
الحقيقة موضوعًا مناسبّاء من حيث كوثه يُعَذَّي القوميّة الإسلامية. فإنَّ أطروحة 
للدكتوراه حول كتاب الجماهرء يكتبُها طالبٌ مسلم في قلب أوروبا الحديثة؛ لن 
تُمَْلَ مَصْدرًا للفخر وحسبء بل إِنّها ستقدّم الإسلام في صورة أكثرَ إيجابية. إن 
إِخْيَاءَ ا البَيروني تير القن أن المسلمين» الذين كانوا روَادًا في مملكة 
العِلّم؛ بإمكانهم أنْ يُنَافِسوا ويتجاوزوا الغربيين في العُصُور الحديثة» دون أن 
يُضْطَرُوا إلى التَخَلَّى عن دينهم. وبهذا الاعتبار؛ كان للبيروني قُدْرَةٌ أعظمٌ على 
إثارة المشاعر القومية الإسلامية من ابن تيمية. فلا عجبّ أن استعمّل الهلاليٌ 
البيرونيّ كَمِدَقٌ يَضْرِبُ به التّحَيرَاتٍِ العَرْييةَ نْجَاهَ الإسلام. 

وعلى نحو أكثرٌ تحديدًا؛ لقد سعى الهلاليٌ إلى مُعارَضَةَ ما كان يراه تلميحاتٍ 
: في كتابات الباحث الألماني إدوارد سخاو داقطء52 80210 (ت. 2))1930 
التي كانت تُشِير إلى أنَّ شخصية لامِعةً مثل البيروني لم يكن مؤمئًا صادقّاء أو على 
الأقل لم يكن أرثوذوكسيًا. ويبدو من البحثٍ المتأني أن الهلالي بِالَعّ في أهمية بَعْض 
ملاحظات سخاو وعدوانِيّيهاء الواردَةٍ في مقدمة ترجمته لكتاب الآثار الباقية عن 
القرون الخالية للبيروني. لكنّ صلم رَجَلٍ من القَشُ كان يخدم أهداف الهلالي 
الجداليّة. لقد أعلن في عام 1939 لشَرَّاءِ الفتح» أنْ هدف دراسته للدكتوراه هو 
أن كيك اكاديث السشرنينء بان انيت أن السروتي كان كثلما مفلا لا 
زتقية: وكان شنا اشاح لا شيهاء كما يدعي سخاو (وفقًا لرّغم الهلالي). 
وقال إِنَّ من يُنْكِرٌ هذه الحقائق هم أعداءٌ الإسلاه637. 


َُ 


وإذا كان لنا أن نصدَّقَ الهلالئّ؛ فإِنْ موقِمّه من الهُويّةِ الدينية للبيروني حوَّل 
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مُتاقشته لرسالته للدكتوراه إلى تجربَةٍ شَاقَةِ. لقد وصفها بما يُفِيدُ أنّها معركةٌ 
بُطولية بين مستشرقٍ قوي» ومسلم وحيدٍ متغرّب» يدافع عن شَرَفِ الأمة على 
أرض أجُنبية. وفي يوم المناقشة؛ جلس الهلالي أمام لجُنَةٍ من العلماء الغربيين» 
ركان من يحم كارلرورركتيان زه 0956)م السع ف الأنبانى المعيود 
ومؤرخ الأدب العربي. وكان بروكلمان» بحسب ما قيل لنا؛ يِتَّفِقٌ مع وجهة نظر 
سخاوء وكان يريد بالتالي أن يعجر الهلاليَ عن الدفاع عن أطروحته. لقد عارض 
دعوى كُوْنٍ البيروني مسلمًا متديّئاء كما لو كان اهتمامٌ البيروني الكبير بالعلوم 
وعمّله أعظمٌ من أن يكونَ شيئًا سوى مُفَكْرِ خُرْ. لكنَّ الهلاليّ داقع عن مَوْقَقِه 
وجَعَل الأعضاءً الآخرين في اللَّجْنَةِ يتَقِقُون معه. وفتَّدُوا جميعًا تفسيرَ بروكلمان, 
وصِوَّنُوا لصالح الحُبّة المُتَفَّحَةِ. وفي النهاية» كما يقول الهلالي؛ ظهر الحقٌ 
وانتصر العقلٌ وحُريّةٌ الفِكر: وانتصر الطالبٌ المُسْلِمُ الوحيدء على أَعْظَم 
المستشرقين في عصره”*". ونتيجة لذلك؛ حصل على درجة الدكتوراه في عام 
0؛ وأصبح أوَّلَ خريج مغربي من جامعة برلين. لقد حصل الهلالي على 
لقب دكتورء وحمله كشارةٍ للشرفء ولم يتخل عنه بعد ذلك قطء ثم بعد عقودٍ 
من ذلك في المملكة العربية السعودية؛ ظل الهلالي يُصِرٌ على أن يُنَادَى 
التكتوو. ل ليه 2 


ومن المحتمل أن يكون الهلالي قد وَضَعّ قصة مناقشته للرسالة» لتوليد رد 
فِعْل عاطفي من قرّائه العرب والمسلمين» تمامًا كما بالغ سابقًا في تفسير دعاوى 
سخاو على صفحات الفتح. وفي سياقي الكفاح ضدّ الإمبريالية الأوروبية؛ كان 
هذا تصرفًا مفهومًا. “ومع ذلك؛ فلم يكن للهلاليّ نَقْدٌ شامل لجميع المستشرقين 
أو الأكاديميين الغربيين. فإنه رغم كل شيء كان جَرْءًا من ذلك النظام. ففي عام 
0 أكّد انضمامّه إلى المجتمع العلمي الألماني» عندما نشر مقالا قصيرًا 
عن الجوانب الطبقية في القبَليّة في شبه الجزيرة العربية» في المجلة المحترمة 
قصقاة] وعل 18614 وزط57. لقد كان مفتونًا بالفعل بالمنهجية واد الفكريّة 
والوَضعِيَّة في الدراسات الغربية» على الرغم من استيائه من وجهات النظر 
المعارضة للإسلامء المُهَيمِبَةٍ على الذَّوَائِر الاستشراقية. وكانت هناك بعض 
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الاستثناءات بالطبع. فقد أشاد مثلا بِمُشْرِفِهِ في جامعة برلين» ريتشارد هارتمان 
مممسامداظ لممطونج (ت. 1955)» لتفانيه في الحُريّة الأكاديمية» وعدم تحيزى 
ومعاييره العلمية العالية. لكنه نوّه أن أمثال هارتمان لم يكونوا كثيرين» فإنَّ مُعظمَ 
المستشرقين الأوروبيين في فرنسا وبريطانيا والدول الاسكندنافية؛ كانوا يَكْرّهون 
الإسلامٌ كراهيةً عميقة الجَذُور(47. 

والآنء بعد أن حصّل على التَدْرِيبِ والمِضْدَاقيَّةٍ اللازِمَيْنِ لهزيمة هؤلاء 
المستشرقين في مَلْعَبِهم؛ ازْدَادت ثقةٌ الهلالي في قدرته علئْ مناقشة الضالين من 
المسلمين وإفحافهو. ولا شك:في أن دراسته فى بون وبرلين لوتغير دهده 
الإسلاميّ ولا إيبستمولوجيته الدينية. بل على العكس من ذلك؛ لقد عززت 
الطبيعةً التجريبيةٌ والوَضْعِيّة للاستشراق الألماني من مُيُولِهِ النْصُوصِيّة. وبعد 
تخرّجهء كان يكتب في كثير من الأحيان على غِرَار زملائه الأوروبيين» وَيُكيْرٌ 
من استعمال الهوامش [الحواشي]» والتوضِيحَاتٍ النَّصَّيِّةه والحُجّح المَلْسَفِيّة 
وكان ذلك يخدم غالبا استنتاجاته الأساسية حول الإسلام السلفي. وعندما كان 
يتعامل مع المصادرٍ الأصلية» التي اعتبرها جديرة بالثقة -وهي في الأساس 
النصوص الإسلامية-؛ كان يُظهِرٌ ثقة لا تتزحزح في مفهوم الموضوعية» وفكرة 
أن '”الحقيقة واضحة“» مما يعني أنها متاحةٌ لأي إنسان أن يراهاء طالما لم 
ُكتّم أو تُشوّهء بالأهواء الشخصية والمُدْخَلَات الذّاتية. وكالمؤرخ الوَضْعِي 
فوستيل دي كولانج 65 6ه 5161© (نت. 1889)؛ كان الهلالي على يقينٍ 
من أن نموذجٌ البحث العلمي يتلخّصٌُ في معرفة المصادر الأصلية الموثوقة 
وتحدييهاء ثم السماح لها بالتعبير عن نفسها'”©. فمن المنظور البحثي؛ إن 
فكزة أ نانظة إليها أعذهم ياعسازه.معاذكا للتحديت من شانها أن تضدمه لسدة 
سخافتها. إنه لم يكن في منهجيته وفي تجسيده للإسلام» بأقل ””علمية“* من 
المستشرقين الآخرين. ولم يتردّد في الحديث عمًّا هو من الإسلام وما ليس من 
الإسلام. والفرْق الرئيسٌ بينهما هو أن عمل الهلالي كان يهدف إلى إِضُفَاء 
الطابع المثالئ على هذا الإسلام» وليس تشويهه. 


وكما كان لدى الهلالي مشاعرٌ مُخْتَلطة حول المستشرقين؛ فقد كان كذلك 


١ لشم‎ 


ع 
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أيضًا فيما يتعلق بأوروبا الغربية بشكل عام. وخلال ما يقرب من 6 سنوات 
قضاها في ألمانيا النازية؛ وقَفَ على بيئَةٍ ثقافيةٍ جديدة»ء وشهد أيضًا 
الأفطراناتك الكجعيا عه والسنامية والأنةن لوجية :القن كانقه تلك المتطفة قير 
بهاء من أواخر الثلاثنيات وحتى أواتل الاديفنيات. وكانت ردود أفعاله على 
هذه التجربة تتراوح بين الإعجاب والنفور. ولم تكرخ دائمًا موافقة لما تمكرة أن 
نتوقعه. فعلى سبيل المثال» لقد رفض الكليشيه القائل بأن الغرب كان ماديا 
تنطبيغتة. :فعلى العكين هن .ذلك لقذ تتحدثك عن ارتباط الأوروبيين العميق مع 
دينهم» والدرجة التي لا مثيل لها من الخرية الدينية لديهم: *'عند الأوروبيين 
شيء يصح ان نسمسة «تسامحاكلء وهو عدم تعر رض حل منهم للآخر في اعتقاده 
أو عبادته... ويمكنك أن تخالط جميعَ الطبقات وتتحدث معهم في جميع 
المواضيع مُدَّةَ طويلة» ولا تسمع كلمةً ضِدَّ الدين أبرًا“”""". لقد كان هذا تعميمًا 
ةطظظظ2ظ بالطبع. لكنّه وآة علمما.ء ويعدل استماعه ان إذاعة (بى بى سى) 
والمحطات الإذاعية الأخرى» وبعد مناقشةٍ ملاحظاته مع أفرادٍ من الدوّل 
المجاورة؛ خَلّصٌ إلى أن هذا التسامُمَ لم يكن خاصضًا بألمانيا. فمن خلال 
السكنة الس واقدكية كه كنب تركنق قد البلذان تقدنا فى أورويا هه 
أن تظل متديّة بِعُمْقَء مع تجثب الخلافات الدينية. وإن الأمّة سيتحسّنٌ حالها إذا 
البعيك هذا" المقال كت وعه الضكة مدر ذا يقر ة مفكرة راان مان نفناهاء 
العَرْبٍ الحقيقية تعنى الْتَمّسَّكٌ بالدين. 


لقد أشادً الهلالي بهذه القواعد الأخلاقية نظريّاء لكنه لم يلتزمٌ بها دائمًا 
في تعامَلِه مع المسلعين وغير المسلمين. فقد كان يَحِبّ أن يتحدّى المعتقداتٍ 
الدينيةَ للسّكان المحليين» بل في بعض الأحيان لم يكن يقاوم الإغراءَ في أن 
يجعل المسيحيين واليهود الأوروبيين يعترفون بأن دياناتهم كانت مَلِيئَةَ بالأخطاء 
والتناقضات. وبقدر ما كان مُعْجبًا بتديّيهم؛ فقد كان يستخِفٌ بنظامهم العَقّدي. 
فالكاثوليكية» تحديدًا؛ كان يراها سخيفة ومُتْجِبة وغيرَ عادلة. ولذلك؛ ففى 
العدعة :من الكعاناس القن كمه جعي كان فى الوانا جد نكرة أن أورون 
كانت متخلفَة فى مجالى الأخلاق والقانون. وبصفته قوميًا إسلاميًا؛ لم يكن من 
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الممكن أن يقدَّمَ صورةً إيجابية تمامًا عن المجتمع الغربي. ولا شك في أن 
الأوروبيين كانوا أكثر تقدّمًا من المسلمين» كما قال أرسلان؛ ولكنهم لم يكونوا 
متقدّمِينَ في كُلَ شيء؛ وإلا لكان الإسلام غيرَ مُّهِمْ. ولكن, إذا لم تكن أوروبا 
مادٌيّة بطبيعتها/ وإذا لم تكن تَمْتَقِرٌ إلى الروحانية؛ فما السببٌ في تراججعِها 
الأخلاقي؟ وفقًا للهلالي؛ كانت المسيحيةٌ وتَعَسّفُ رجال الدين يتحملان جُزْءً 
من ذلك. فلم يكن الزواج بين البروتستانت والكاثوليك مسموحًا به.» وكانت 
العلاقات المدنية سببًا للحِرْمان الكنسي» وكان الطلاقٌ من“*المستحيلات تقريبّاء 
مما دفع الهلالي أن يقذَّر أن 060 من النساء الألمانيات كُنَّ عوانسٌء إما 
باختيارهنَّ» أو بسبب الظروف”1©. 


كانت استنتاجاث الهلالي مستندة إلى الأقاويل والحكايات» لكنّ إقامته في 
العَرْبِ منحثه مزية الكتابة كشاهِدٍ عِيَان. وكان الهلالي أمام قراء الفتح؛ الرجل 
الذي يقدم رواياتٍ مباشرةً وموثوقة. عن أَوْجه عظمة المجتمع الأوروبي. 
وكذلك عِلَلِهِ وأَمْرَاضِه. وكانت الرسالةٌ التي يسعى إلى توصيلها هي أنَّ الإسلام 
والشريعة يقدّمان بديلًا أبس وأفضل للمسيحية» وأنهما يمنعان من ظُهُورٍ مِثْلٍ 
تلك العِلّل الاجتماعية. ولم يكن يَعْنِي أنَّ وَضْعّ المرأة في البلدان ذات الأغلبية 
المسلمة كان مثاليًا. (ودُونَ أن يَدْخُلَ في التفاصيل؛ لقد أشار إلى أنَّ الكثيرٌ من 
السلهين كاتوا التعط يا :وفك الأنق فيه وقدائ بإعقاء«المراة ودمية العصور 
الوسطىء مُنْحَرفين بذلك عن تَسامُح السلف الصالح). لكنّه مع ذلك أصرّ أن 
وفع العراة قي :وروي سويد كنات جما فالس عه في انا معتمم السك 

ولكن كان هناك أيضًا نوعٌ من الفججور الأخلاقيء الذي لم تكن 
المؤسّساتٌ المسيحية تَتَعَاضَى عنه. ووفقًا للهلالي»؛ كانت العادات المحلية 
مسةولة عن انتشار الجنس خارج الزواج. لقد كان يكتب باشمئزاز حول عدم 
احترام الألمان» الذين كانوا يتغازلون ويتواعدون ويرقصون معاء وكذلك كانت 
لديهم علاقات جنسية. وليس هذا فحسب - بل إنهم تجتّبوا الزواجَ عن عَمْدِ؛ٍ 
للتمتّع بهذا النَّمَطِ من الحياة في العِقَْدٍ الثالث من أعمارهم. وكان منزعجًا كذلك 
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من سلوك بعض الزوجات الأوروبيات وعدم طاعتِهنَ لأزواجهنّ» كما صدِم من 
عدم احترام بعض الرجالء الذين تعاملوا مع النساء كبضاعة جنسية. وفي مترو 
برلين ؛ كان يلاحظ أنه لا أحد مستعدٌ للتخلّي عن مَفْعَدِهِ للنساء المُسِنَاتء فى 
جين كان عغيراث دوه يتطوغوت :نجاة إذااركتة اقزاة فاته 7211| 
التراجمَ الأخلاقيّ لم يكن بالتأكيد علامة على التقدّم. ومع ذلك» فهذه الجوانبُ 
المخزية للحياة في الغرب كثيرًا ما أغرت الشبابٌ المسلمٌ الغافل. فعندما كتب 
ابن عبد الظاهر أبي السمحء إلى الهلالي». في أواخر عام 2.1938 وأخبره برغبته 
في الذَهَابٍ إلى أوروبا؛ حاولَ الهلاليٌ أن يصرقه عن ذلك. لقد كان يعرف هذا 
الشابٌ من أيام الإسكندرية ومكّة. واستضافه لمدّة أسبوع في لكناو. لكنّه هذه 
المرّة نصّحَه بألا يسافر: '“لا أظنٌ أن عاقلا يَنْصَح بِالإِقَامَةٍ في أوروباء إلا 
للضرورة““””© .كان من الواضح أن الهلاليّ يعتقدٌ أنَّ ابنَ صاجبه صغيرٌ للغاية 
زسرية التاترى .قاذ ينيقي انسغاط بلجي إلى اووويا». وكال لبعد ل من ذلك 
إنَّ مصرّ فيها الكثيرٌ مما يُرِيدُ حتى إذا كان مُهَتَما بالعُلوم. 


ولكونه رجلا في مُنْتَضَفٍ العُمر وأكثرَ حِكْمَة؛ اعتّبر الهلالئُ نفسّه أقل 
عْرْضَةَ لهذه المخاطر. وعلى الرغم من جميع قيّمِه المُحَافظة؛ فإنه لم يظل مُتْمَرِدَا 
هناك» كما لم يَقْتَصِرْ في تواصّله مع زملائه المسلمين. لكنْه كان على استعدادٍ 
للاختلاط بالأوروبيين من كلا الجِنْسَيْن. ومن الجدير بالذكر أنَّ الكثير ممّن جَمَعَ 
منهم المعلومات عن أوروباء التي ذكرها في مقالاته في الصحافة العربية؛ كُنَّ 
من النّساء. وكانت إحدامّن صاحبة البيت الذي استأَجَرَ منه غُرْفةَ في بون. لقد 
وصفها الهلالي بأنها. امرأة صالحة وشريفة» وأنها كانت شديدة الإيمان بدينهاء 
وكانت تعتبرٌه نوعًا من القومية. لقد كان هذا هو النموذج الذي أراد تَقْلّهِ إلى 
قرّائه المسلمين» لذلك أوردها كمثالٍ على صفحات الفتح”**”". وبعد انتقاله إلى 
يؤليك؟ لبه عكر غرفة أخرى من امرأة أخرى» واسمها انا فوغاتنسكي 000 
عا 2ادع2270 وقد تزوّجها في نهاية المطاف. 

أما على المستوى السياسي؛ فقد كان الهلالي يفضل بوضوح الاشتراكية 
لوطي ركان لخية بيقر والحكونة النازية ب:وكردية1 لآل البروياعنا العرية 


وو 


ن هذا 
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أوضح الهلاليٌ أن النازيين قد استلَّمُوا البلدَ على شفا الخراب -أي جمهورية 
ثايمار المُشْرفة على التَّلْفه التي تضم 7 ملايين عاطل عن العملء» وفيها 
الطابورٌ الخامس اليهودي يَعِيتُ فسادّاء والتي تنتشر فيها السرقة واللصوصية-. 
وجعلوها بِمُعْجِرةٍ ما قَوَّةَ اقتصادية وعسكرية. ولم يكتفي الهلاليٌ بالإشادة بألمانيا 
الخازنة» و0 قوى قلي القوميّةء بل ذهب أيضًا ا ل عر هذا الم 
الشياشي القكال» يُشْبَهُ إلى حدٌ بعيدٍ نموذجٌ الحكم الأستلافن» .بحيث :إن التازنين 
لا بد أنهم قد اقتبَسُوا بعضّ مبادِئهم من الإسلام. ولوبيكوة تزف أن عقن معد 
واعتيز: أن الأيديولوحعية الناتية أفضل بكثير من الديمقراطية. وكان هذا صحيحًا 
كا ما "كينا نرق بالتطن إلى أن السية >-0--2 الديوق اطكات: ا تبعرواقة وها 
فرنسا وبريطانيا؛ كانتا من القوى الاستعمارية» التي حَرَمّت المسلمين من 
حقوقهم. وفي أيّ ديمقراطية تكثْرٌ الأحزابٌ السياسية ويكُثْرٌ النْرَاعَ» وهي سماتٌ 
فيد صِسْيُو لا تؤذّي إلا إلى القَْضَى داخل الدولة(65. 

وكانت الرسالة وراة ذلك واضحة: إِنَّ المسلمين قادرون نظريًا على تحقيق 
الإنجازات التي حقّقها النازيون» ولذلك يجب أن يَسْعَوْا إلى محاكاة الوطنية 
الألمانية. لكن العيب السياسي الوحيد للاشتراكية الوطنية" هو أنه يحصّرٌ الأمّة 
في شعب واحدٍ خاص.ء ويميّرٌ بين الأفراد على أساس العِرّْقٍ أو اللون. ولم يكن 
الهلاليُ بغافل عن التمييز العنصري في ألمانيا النازية» بل من المرجّح أنه 
تعرّض كذلك للتمييز. وكان يشير في كتاباته إلى أنه كان يُخْلْط بينه وبين ابوه 
أحيانًاء وأنّهم أحيانًا ظَنُوه من اليابانيين. ولكن على الرغم من إدانته 
للأيديولوجيات العُنْصرية؛ فلم يفعل شيئًا يُذكّر في نَقْدٍ َلَْبِ الخطاب النازي. 
وندلة من ذلك 8 فقن ذهين إلى أن اك "لفرت و الاير البية ك5 والتوير كانوا 
من البيض في الواقع**. وعلى هذا النَّحْو؛ٍ فقد أَعْلَّنَ تفرُ مَؤّقٌ الإسلام كأساس 
عالميٌ للقومية. غير قائم على تَمْرِيقٍ عَنْضرِي. 


*2 يسميه الهلالي: الحكم الشعبي (الناسيونالي). (المترجمان). 
5*7 هنا يوجد سوءٌ قَهُم واضح لمقال الهلالي. فالمقال المشار إليه؛ تدور فكرته المركزية حول - 
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وطوالَ إقامته في أوروبا؛ كان يبدو أن الهلالي اعتقد أنه ينبغي تجتب 
الطائفية. فقد قال إن الكاثوليك والبروتستانت الألمان وضعوا خلافاتهم جانبّاء 
وعيلوا معًا من أجل المصالح العليا لأمتهم. فكانت النتائجٌ مذهلة. فيجبٌ على 
المسلمين أن يفعلوا الشيء نفسه للأمة. لكنه عندما انتقل إلى المغرب» تحت 
حماية إسبانياء بعد بضع سنوات؛ تراجع عن وجهةٍ نَظره. وحاول أن يعيد 
التأكيد على تفوق المعايير السلفية. لكنه في ذلك الوقت؛ كان فهمه للسلفية 
مختلفًا تمامًا عن المَهُم السَّائِدٍ في وَطَنِه. 


بين السلفيين الحداثيين في المغرب. 1947-1942 

ظل الهلاليٌ كتومًا فيما يتعلّق برحيله عن ألمانيا. فلأسباب ليست واضحة 
تمامًا؛ أصبحت الحياةٌ في برلين صعبة بالنسبة لهء بعد اندلاع الحرب العالمية 
الثانية. وفيى مارس عام 1942؛ قرَّرَ الرجوعَ إلى موطنه المغرب, للمرّة الأولى 
منذ عشرين عامًا. وقد كان في مهمةٍ في رحلته تلك. فقد طلب منه الحاج أمين 
الحسيني (ت. 1974)» مفتي القدس الشهيرء الذي هرب إلى ألمانيا النازية في 
عام 1941؛ أن يذهب إلى تَظوانء وأن ينقلَ رسالة شفهية إلى عبد الخالق 
الطريس (ت. 1970)»: زعيم خزب الإصلاح الوطني» في المنطقة الإسبانية. ولم 
يكشت البلالة قث غن مصموة كلذك الرسالة؟ لكته هال إنها كافك «رسالة 
سياسيّة» وأنها تتعلق برفَاهيةٍ المسلمين ومصالجهم العليا”7©. ووفقًا للمؤرخ 
الفرنسي تشارلز-روبرت أجيرون 208معه 002:165-80626؛ ققد ذهب الهلالي إلى 
شمال المغرب؛ ليوصِيّ باندماج ثلاث أحزاب قوميّةٍ محلّية - وهي حزب 
الطريس. وحزب محمد المكي الناصري (ت. 1994)» وحزب إبراهيم 


نقد العنصريةء ونقد فكرة الرجل الأبيض وتفوقه. وجاء في سياق الكلام أن الرجل الأبيض 
يعني عند الألمان: الرجل الأوروبي. وهنا قال الهلالي إن هناك شعوبًا أخرى بيضاء وليسوا 
أوروبيين» وذكر منهم العرب والإيرانيين» وذكر أن الألمان يستغربون إذا قيل لهم إن هؤلاء أكثر 
بياضًا منهم. فالحاصل أن الهلآلي لم يقصد مفاضلة العرب على الأوروبيين بناء على اللون كما 
فهم الكاتب. (المترجمان). . 
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الوزاقى ”75 أماتعصس راقن فير أن المنقى كا ددن الى ١‏ الثنا ده كد ا(لتعيتن 
العربي في شمال آفريقيا'”7©. على أي حالء كان من المُفْتَرض أن تكون رحلة 
الهلالي إلى شمال المغرب مَُوَقَنَة. وكانت خِظّتّهِ أن يرجع إلى برلين» فور انتهاء 
مففكةى ولكن ا لم يكن لديه وثائق السفَّرٍ المناسبة؛ فقد اضُظرٌَ إلى استخدام 
جواز سَمَْر مُرْوّر - وهو الأمر الذي لاحظبه السلطاتٌ الإسبانية بسهولة. وما كان 
يتوقُمٌ أن يكونَ رحلة قصيرةٌ؛ امتدَّ لخمْس سَنوات. 

ومن الواضح أنْ الهلالي استمرٌ في تنمية شبكّيِه العابرَةٍ للخدود من 
العلاقات. وكان من بين زملائه الجَدّدء بالطبع؛ مُفْتِي القدس. الذي كان صديقًا 
لأرسلان» وتخرّج في دار الدعوة والإرشاد لرشيد رضا. وكان الحاجٌ أمين سخيا 
للغاية مع الهلالي» مُستفيدًا من الدَّعْم النّازي الكبير له أثناء نفيه. وادَّعى الهلالي 
أن الحاج أمين قدّم له مبالعَ كبيرةً من المال في برلين» وأنه تكمّل برحلته إلى 
المغرن كوا احص فى إزكال«الاموال لو ذلك نيل إن الطفسي عدن له 
[للهلالى] كاتا شخصيًّاء وهى الخدذمة التى كان يُقَدَرُها كثيرًا؛ لأن الهلالى كان 
قد ضَعْفَ بصرّه بالفِعْل إلى درجة عدم قَدَرَتِهِ على القراءة. لقد بدأ الهلالئٌ يفْقَِدُ 
بصرّه خلال إقامته في ألمانياء وعندها قرر أن يتعلّم لُك برَايل690, 


أها ارسي فكان قد التقى أيضًا بأرسلان» خلال زيارةٍ هذا الأخيرٍ إلى 
تتطوان» عام 1930. وإلى جانب غيره من القوميين المغاربة» مِثْلٍ الفاسي 
والناصري ومحمد داوود (ت. 1984)؛ ظل على الواظبل مغ الآميروغلن الرعم 
نع أن :الفتريق كان يملق أحمية اكيز على التتفكه الوطة اللمقرينة: أككن عن 
اهتمامه بالإصلاح الإسلامي؛ إلا أنه لم يكن يَعْتَبِرُ أنَّ هذين الهدفين غيرُ 


م 
00 


مَتَوَافِقَيّن. وكان قد دَرَسَ لفترةٍ وَجيزة في القَرَوِيّين في فاس. وفي الأزهر في 
القاهرة. لكنه كان متحمّسًا للغاية للسياسةء لدرجة أنه لم يهتمٌ كثيرًا بِالفِرَقٍ 
والمّسائل الدّينية''©. ومع ذلك؛ فقد كان هو وغيرّه من القوميّين المغاربة يتعاوّن 
بعضهم مع بعض (أو على الأقل كانوا مُتَسامحين فيما بينهم)؛ من أَجْل القضية 
الأهمّ وهي مناهضة الاستعمارء بغضٌ النّظر عن وِجهَات نظرهم الدّينية. 
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تقبّل الهلالئُ هذا الوضعًَ» ووافقّ على أنَّ الظروف تتطلّبُ تعاوُتهم. لكنه 
مع ذلكء وبَعْد عشرين عامًا من الغياب؛ كان قد أصبح شخصيةً غريبة على 
المشْهّدٍ الديني المغربي. ومع مُيُوله النقاوية» وصِلَاتِهِ مع كل مِنْ علماء الحديث 
في الهند والعلماء الوهابية في السعودية؛ فقد كان يُمَثْلُ مُضْلِحًا صَعْبًا نوعًا ما. 
وكات التبارك: كر من :ذتلف إذا نظرنا إلى أن اللقطاء المفاوية قديدا فى تطوور 
فَهُم مُوَازِ وحَدَائِيٌ من السلفية. وكما أشرنا في الفصل الأول؛ كان بعض عُلماء 
الدين المغاربة بعر دون المعنى التقليدي للمصطلح الفنى (السلفى». واستخدموه 
بالمعنى العقدي» حتى مع نُدْرَة ظهور المصطلح في أدبياتهم. وهناك أمثلة أخرى 
على وَرُوده في كثانات محمذ بن الحسن الحجري. في العشريتيات» وكذلك 
غيك: الله نون فى القا تنبا ك 1977 :روفن الوقف: تيه تود عم الا مين 
المغاربة» الذين كانوا في طَلِيعةٍ النُضَال ضدّ الاستعمار؛ باستخدام هذا 
المصطلح بطريقة أكثرَ اتساقا مع الدَراسَاتٍ الاستشراقية. وكانت هذه عملية 
تدريجيّة من التغييرء لا فبَّاتية. وفى شمال أفريقياء كما حدث فى الشّرْقٍ 
العربي؛ أذَّى شيوع مصطلح السلفي واستغلاله إلى قَذْرٍ كبير من السَيَُولَةٍ 
المقاهيحية فن البداية«وقد يذاث»عملية التدؤل تللق خالل هذه الفدرة بالتديل. 

في عام 1929؛ قدّم أحمد بَلْفْرِيجء القادمٌ من الرباط. والذي درّس في 
جامعة الملك فوّاد فى القاهرة» وكان يدرس فى ذلك الوقت فى السوربون فى 
باريس؛ قدَّم مؤشّرًا على تلك الأمور القادمة. ففي مقالٍ نُشِر في مصر؛ ادذّعى أنه 
العرين العلوئ» “كاناافى ين العلداء اللنلنية» الذين يعلمزة القران والنية: 
ويناهضون التقليد الأعمى يدن وبطبيعة الحال؛ يمكن للمتخصص 
الديني المُتقِّن أن يجادل بأنه يَلْرَمُ الإنسانَ أن يفعلَ ما هو أكثر من الاعتماد على 
الكنان والضتة: والدغوة: إلى التجدينة 4 كو .مكون اسلف إن «العقيلة هر حوره 
المسألة. لكنّ بلفريج لم يكن الأول ولا الأخير من بين الناشطين الذين عرّفوا 
معنى السلفى بمثل هذه المفردات العامّة. إلا أنه منذ منتصف القرن العشرين 
فصاعدًا؛ خَطَا الإصلاحيون المغاربة خطوةً إضافية» فساوَوًا بين مصطلحات 
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السلفى والسلفية وبين حركة الحداثة الإسلامية» التى قادها الأفغانى ومحمد 
عبده ورشيد رضا » على : نحو رَسمِي ولا لبس فيه. و لايك وتعرا في 


الخطأ المفاهيمي نفسِهء الذي وقع فيه ماسينيون في عام 9 . وَاستسيحوا 
تفيل التصنيف اللاتاريخي. 


وكذلك اقترب بعضٌ الإصلاحيين من شمال أفريقيا من الوقوع في خَلْطِ 
مُمَائْل. ففي بعض الأحيان؛ كان الجزائريون الذين يكتُبون في المجلات مثل 
الشهاب والبصائر؛ يستعملون *”الإصلاحيين'“ و””السلفيين"' ». بطريقة مهمَّلة؛ 
حية لا يدكن للشرة أقاسف ينيد الانقين: ولأَغْرَاضِ خِطابيّة ؛ كانت بعض 
عباراتهم مُرْبِكَةَ دون مُفتَض. ففي عام 1936., بعد أشْهّرٍ قليلةٍ من وفاة رشيد 
رضا؛ أعلن أبو يغلى الزواوي: ‏ نحن [الإصلاحيين] نَخيًا ونموت مَقَنَدِينَ 
هنذا م المتقدّم والمتأخٌرء مثل الشيخين جمال الدين الأفغاني ومحمد 
عبده» وحجة الرسلام صديققنا الشيخ وليف "فتك الدغوى أن هؤلاء 
الرجال الثلاثة كانوا من السلف.» وبتوضيحه أن جميعٌَ الأمور الطيبة ستصيب 
العنلفوة 151 اتيعوا! السلك» ننه عا الروا وم من اليل على دراه انصيظتىا 
أن أيّ حداثئ إسلامي يستحقٌ أن يُقَالَ عنه إنه سلفي. وربما وصل البعض إلى 
هذا الاستنتاج بالفعل. ومع ذلك». وعلى حد عِلمي؛ فإنه لا هو ولا غيره من 
كبار الإصلاحيين في الجزائر في تلك الفترة الاستعمارية؛ قد مدّوا هذا الخطّ 
إلى نهايته. فلم يُطَوْرُوا قط فكرة السلفيَّةٍ الحدائية» بالصورة الواضحة لدى 
نظرائهم المغاربة. 

أما أكثرٌ الناس مَسْؤُوليّةَ عن صياغَةٍ هذه النْسْحَّة المُوَازِيَة من السلفية في 
الكتابات العربية؛ فهو علّال الفاسي. وُلِد علّال الفاسي في عام 1910 في عائلةٍ 
من عُلَمَاءِ الدين» وتلقّى تعليمًا تقليديًا في القَرَويّينَء وكان مِثْل الهلاليٌ مُريدًا 
لابن العربي العلوي. وبعد التخرّجء درّس في مدرسة حرة» وسرعان ما شارك 
في الأَنْشِطة المُتَاِضة للاستعمار. وعلى الرغم من نَفْيهِ إلى الغابون والكونغو من 
عام 1937 إلى عام 1946.» وإقامّتِه الطويلة في مصر من 1947 إلى 1956؛ 
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فقد ظلّ على اتصالٍ مع الإصلاحيين في بلده. واستمرّ في العمل كأحدٍ أَكْثَرٍ 
المفكّرين الإسلاميين تأثيرّاء إن لم يكن أكثرّهم في ذلك. في الحركة الوطنية 
المغربية. ومُنذٌ البداية؛ أعطى لمصطلحي السلفي والسلفية تفسيًا فضفاضّاء لا 
يحمل سِوَى علاقةٍ ضعيفةٍ باللاهوت الحنبلية الجديدة. وفي رسائله الخاصّة؛ 
كتب من فاس إلى زميله الإصلاحي محمد داوود في تطوان» بين عامي 1935 
و1936؛ أن كتابات محمد عبده ورشيد رضا كانت من بين الكُتّب السّلفية» التي 
آزاف للكلايه ا بقارن أن ياهو علبهة: كنا تيمك الا د عن تأثير 
الأفغاني ومحمد عبده ورشيد رضا على المنهج السلفي المغربي» الذي تركه بلا 
توضيح”*؟". والأكثرٌ إِثَارَةَ للدهشة» هو النصيحة التي قدمها لمحمد داوود»ء الذي 
كان مناركا سقط اف تيجال اللي :كن بغري بعك الكناية الاب لي ركان 
يسعى إلى وَضْعِ منهج دراسيّ م مُتَاسِب. لقد أخبره الفاسي أن عليه تجنْبٌ الكُتُبِ 
الف لأنّ الطلبّة ل لون قراءتها. ولذلك كتب أنه ينبغي الاستعاضة عن 
تفبمون ابرط كليى ا(نقن -04013173واكلويتى 'كناه مُوجَزٍ غيره» مثل تفسير النسفي 
(ق :01310 أو تفسين ابن جردي الكلبى 2 2.6 وإذا كانت كتّبٌ التفسير 
المطولة فبوورية والقعل 4 إن :تشين انكر ارشيد برها ايكون د 0 


واللافت للنظر في هذه الفقرة» ليس أن الفاسي استخدم التسمياتٍ السلفية 
بطريقةٍ غير فَنَيّهَ وحَسْبُء ولكن أيضًا تفضيلّه للكفاءة التعليمية» على حساب 
اعتقاد الحنبلية الجديدة. إِنَّ اقتراحَ الاستعاضة عن تفسير المحدّثِ الكبير وتلميذٍ 
ابن كيب الحافظ ابن كتير وترشيح تفسيرٍ آخرٌ لعالم مائريدي مِثْل النْسَفِي ؛ 
يُعارض الأرثوذوكسية السلفيّة» حتى بمعايير الثلاثينيات. ففي أبأفينا هده كد 
النسفيٌ هدفًا لهجوم السلفيين النقاويين في نك اهيا : فإنهم يقولون - باللغة 
العربية -: إنه كان من المتكلمين الذين نسفوا الاعتقاد السلفي - وهي التورية 
اللفظية بسبب اسمهء الذي يشير إلى انتسابه إلى مدينة نسفء في أوزباكستان. 
وكذلك فيما يتعلق بابن جُرَي الأشعري؛ فإنْ تَنَاوْلَه للصفاتٍ الإلهية كان موضِعَ 
نَقَدٍ أيضاء لأنه كان يتردّد بين منهج السلف والتأويلات المجازية الاي 
ولذلك فإنّ تفسيره لا يكاد يشكل مَرْجِعًا سلفيًا. 
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وبمرور الزمن؛ أصبح واضحًا أنَّ الفاسي كان يتجَامَل الأصول العقدية 
لشِعَار السلفيء» إما عَمْدَا أو دُونَ قَضْدِ. فقد كانت السلفية عنده نُشِيرٌ إلى حركة 
للتَجدِيد الإسلامي. المي الواسع لذلك. وفي أواخر الأربعينيات 0 
الخمسينيات؛ كان 0-6 للسلفية عامًا لدرجة أنه يدخل فيه أي ل 
منذ القرن التاسع. فكل من حاوّل أن يُوقفت تراجعَ الأمّق. أو 2 م 
مد أو دَافَع عن الشريعة الإسلامية» أو حار صن الايكتداة» ا وتختارك في 
نضة المجتمع الإسلامي بأي طريقة؛ فإنه بم أن يعي من أنصار الحركة 
السلفية. فوفقًا للفاسي؛ حتى ابن رشد» كان سلفيّاء إلى جانب محمد بن عبد 
اد وقادة الإخوان المسلمين في مصر”*". ومع وجود ا الاختلافات 
في السَّرْدِيّات المختلفة للسلفية في كتابات الفاسي؛ فإنها جميعًا اتمَمَّتْ على أن 
الأفغاني ومحمد عبده من الشخصيات الرئيسية6”0. لقد أصرّ الفاسي على أن 
هذين الرجلين صَبَعا التجديدَ الحديتٌ للسلفية. فأخذت الحركة مع الأفغاني 
جانيًا جديدّاء وبدأت في النُهوض ببرنامج شامل للإضلاج الديني والفكري 
والاجتعاعي والسياسي. وخلال هذه العملية؛ يقول الفاسي إِنَّ السلفية أصبحت 
'”تهتم بالبنّاء إلى جانب اهتمايها بالهّذْم* أو جهود التنقية. أما محمد عبده؛ فقد 
كاتيك مسَاهمَئه فكالة للقابة لذوبة أن المدرسة السلفية صحف تعول ال 797 
إذا كان محمد عبده سلفيًا وفقًا للفاسي؛ فإن هذا لم يكن بسبب منهجه 
العقدي. وإنما بسبب تَفانِيه في تجديد الإسلام والأمة. نعم؛ كان محمد عبده 
معارضًا حون ومعارضًا لمفهوم ابن عربي لوَّحدة الوحودء ومعارضًا 
للتجاوّرّات الصوفية في الجملة» كما أشار الفاسي. ومع ذلك؛ فقد أشاد الفاسي 
بأنَّ محمد عبدهء خلافًا لأكثر مُعاصريه في الشَّرْقَ العربي؛ ””ظلّ من المتكلّمين 
العقلاء» الذين نَصَروا الكلامَ وتبنّؤا عقيدة خُرّيّةٍ الإرادة» على منهج الماتريدية 
أو الأشعرية المتأخرين مثل الجويني (ت. 1085). والسببُ هو أنه بالنسبة 
للفاسي؛ لم يكن للسلفية أي علاقة بتأويل الصفات الإلهية» ولم ترتكز على أي 
عقيدةٍ لاهوتية بعينها. ولذلك لم ير أي تناقض في الادعاء بأنَّ السلفية ازدهرت 
في المغرب. في حين أنه يذَّعِي أيضًا أن جميعَ المسلمين في المغرب كانوا 
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أشعريّة في العقيدة ومالكيّة في الفقه””'". وكما قال: ''[إن] السلفية الصحيحة“» 
هي التصرّفُ وفقَا لكتاب الله وسنة نبيه» وأن تكون موافِقًا لمتطلبات ””التطور 
- 55 العهم وتَفْدِير الأشياء'*» والاهتمام بالعقل والتفكيرء والتأمل في 

586 الإنسانية التي 0 سينا 

ولاك أنه من المحتمّل أن يكون العابي كذ توصل إلى هذه النتائج 
استقلا لاء مثلما فعَلّ ماسينيون من قَبْلِه وأنه كان يِسَاوِي 1 - بين السلفية 
والعداتة الإملوسة ,رلكن عب اننع إلى أذ امب هذا القهي العضلل 
للسلفية كانت بالفعل مُتَاحة أمام النَاشطين المسلمين» الذين كان دري عر 
اشير أو غير مباشرة بالدراسات الأوروبية. وكان هذا هو الحال مع عثمان أمين 

(ت. 1978)» الفيلسوف المصريء الذي كان يَعْرِفٌ الفاسي. كان أمين قد كتب 
فى الثلاثيئيات ىع ار حول محمد عبدهء في السوربون» واستمّاد 

كيرا من الكتابات الاستشراقية حول السلفية. وفي عام 1944» وهو يعلّق على 

كتاب لاوست 1800156؛ كان يبدو من الطبيعي عنده أن يتحدث عن “سلفية 

بلحي عده و كن الع 00 

وكان هذا هو الحال أيضًا مع الفاسي. وإذا صدّفنا ما كتبه في مذكّراته. 
نقد الع على التَأسِيس الاستشراقي للسلفية في منتصف العشرينيات» عندما 
كتب إيميل ديرمنغام تتعطعهعصممء<1 أانصرظ» الذي كان آنذاك صحفيًا ال مِنْ 
باريس إلى المغرب لتغطية حرب الريف؛ مَقَالَا حول الحركة السلفية”””. (ولم 
يحدد الفاسي كيف كان هذا المقال). وخلالَ إقامة ديرمنغام؛ تعرّف إلى العديد 
من الإصلاحيين المغاربة الشّيّان وكوّن صداقات معهمء وكان من بينهم علال 
الفاسي» وابن عمه محمد الفاسي. وبلفريج”''. لكنّ هؤلاء لم يكونوا مصدرَ 
فَهُم ديرمنغام للسلفية. فعلى النقيض من ذلك؛ لقد كانت كتابات ماسينيون» كما 
دل على ذلك المقالات التي نشرها في عامي 1925 و1926». وهما العامان 

اللذان قضاهما في المغرب. إِنَّ ادعاء ديرمنغام أن الشّبّان المغاربة *“'التَقَدَّمِيِين“ 

و“الإصلاحيين الليبراليين' كانوا يَجَمَّعون بين الثقافة العربية الكلاسيكية والثقافة 

الفرنسية الكلاسيكية لموليير وروسو؛ يختلفُ تمامًا عن قوله بأنّ هؤلاء الحدائيين 
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الإسلاميين كانوا جُرءًا من الحركة السلفية التي وُلِْدَتْ في الهندء في مَظْلَع القرن 
القافيم عقي 1197 :إن قار :4 [الأعيرة تلك كائنا غتى رخو الخصوضن ١‏ فإنها 
تكشف عن أن ديرمنغام كان يقتَبس مبَاشْرةَ عن السَّرْدِيَّة الأولى لماسينيون حول 
املق اند ف نشرة فى ف العالم الإسلامي ناكا عامط للك عدالاعك في 
عام 9 ]| . 


ويبقّى مِقْدَارٌ ما كان الفاسي يعلّمُه عن فَهُم ديرمنغام للسلفية في منتصف 
العشرينيات سؤالا مَُفتوحًا. ولكنْ في أواخر الأربعينيات؛ كان إِصْرَارُه على 
وجود علاقةٍ فكرية بيه وبين أحد المعلقِين الأوروبيين على السلفية أمرًا ذا دلالة 
(وهذا بالتحديد ما وَصَف به الفاسي ديرمنغام). لم تكن هذه الصّلَةُ قائمة 
وحَسْبُء بل كانت صِلَةَ عَمِيقة» وسمحت بتأثيرٍ مُتَبادَلٍِ دون أي شُبْهة. لقد كان 
الفاسي يقدراما قالة ديرمنغام عن السلفية» ود بأنَ الرجل ل وأنهدرارة 
في مَنْرَلِهِ في باريس عام 1933. (وكما انّضح أيضّاء كان الفاسي يعرف 
ماسينيون شَخحُْصياء وتواصّل معه في باريس والقاهرة)”*. وخلافًا لغيره من 
الاسلاحيين المسلمين؟ لم يكن لدى"القاسن سرى القليلن من التستط على 
المئّح الدراسية الاستشراقية» مادامت كانت في صالِح العغرب و ادناه 
الأعادسة:. وكدلك الم اقل النقاهي :الع كان «المشون العرت مهيمر نيا 
الذين تعلّموا في أوروبا في مُنْتَصَفِ القرن العشرين. فعلى سبيل المثال؛ نحن 
نعلم أن الفاسي» في الخمسينيات؛ اعتمّدَ على كتاب اللكة العربية عن الفكر 
الإسلامي الحديثء وفيه تَنَاوَلَ مؤْلّقُهء الكاتب المصري محمد البَّهِيء سلفية 
محمد عبده المزعومة. وكان مصدر البهي هو كتاب السير هاملتون غيب المنشور 
عام 1949 بعنئوان: المحمدية.ء وهو بدوره كان مُسْتَيِْدًَا إلى الافتراضات 
المفاهيمية المعيبة لماسينيون””". ولم يخطر ببال الفاسي أن البهي ربما يكون 
مخطنًا. بل على العكس من ذلك؛ رأى أن البهئ يؤكّد ما كان ديرمنغام وآخرون 
يردّدونه منذ سنوات - وهو هديا أن السلفية 5 لمن خراثة شيعيل هيل 


وعدت ظاهرة مُمَايْلَةَ في أوروبا وأمريكا الشمالية» حيث قرأ الباحثون 
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المهتمُون بالمغرب كتاباتٍ الفاسي» ووجدوا المزيدَ من الأوِلّةِ -كذلك ظنوا- أن 
السلفية كانت حركة كبيرةً للحداثة الإسلامية. ويُمْكن رؤيةٌ هذا مثلّا في كتاب 
دوغللاس اسود 12011813 المنشور عام 1 :.؛ بعلنلوان: التغيير 
السياسي : في المخرب”*”*. وفي الوقت نفسه. في المقال الذي نُشِر عام 21963 
والذي أَصْبّح بمثابة المرجع لعددٍ لا يُحصى من ظُلّاب شؤون شمال أفريقيا؛ 
اعتمد كاتبّه جميل أبو النصرء المتخرّج حديئًا من جامعة أكسفورد؛ اعتمادًا 
كبيرًا على كتاب الفاسيء لشرْح طبيعة السلفية المغربية للجمهور الغربي”'”. 
وفي الولايات المتحدة أيضًا؛ نشر جون هالستد 112156620 .8 هلوز دراسة مُهمَّة 
أكَدت هذه النظرةً إلى السلفية» بوصفها حركة حدائيّة ونُصُوصيَّة للإضلاح. ولم 
يكن لدى الوطنيين المغاربة» الذين أَجْرَى معهم مقابلاتّه في أواخر الخمسينيات 
وأوائل الشتيئيات». ومن نبتهم الفاسي: أى سَبَبِ لخعار مل ال 0 
لذلك» وبصرف النَّظَرِ عناصو الماضيييا المشكوك فيها؛ انَّخَذْ مفهوم 
البنلقة العوافية مسار قاد في المغرب. ومن خلال عمليةٍ من م 
المتبادل» بيذ بين المحللين الغربيين والناشطين المحليين؛ أصبح المفهومٌ تصنيفًا 

أصليًًا بالفعل. كما انتشر على نطاق واسع. وعلى أعقاب ا ا 
الكثير من الباحثين والناشطين المغاربة هذا المفهومء بمعناه الحدائي. منذ 
منتصف القرن العشرين فصاعذا. 

3 في المشرق العربي ؛ تلن النقيضي بن الله لم نُحْرِرْ هذه النْسْحَةٌ من 
السلفية أي عدم الأ قينا' بين تعض المكتفينة الذين لم ينتموا إلى الدواكو 
السلفة أو كانوا على شاعتهاء :و يندى :الف كان هنالف رك أكزر عن لاحي 
الذين كانوا على عِلْم بالأآصول الاعتقادية للتسمية السلفية. ولعل هذا هو السبب 
في نهم ا الاباك الغربية بِقَدْرٍ من اليد كا والارتياب. في عام 1933؛ 
عندما قَرَّرَ القائمون على الفتح ترجمة مقال لاوستء. لطباعته في عددٍ خاصّ من 
مجلة البورصة المصرية عممعنامروة عدعناد8 12 التي تصدر من القاهرة؛ فإنهم لم 
يقدّمُوا ترجمة عربية طِبِقَ الأضل الفرنسي. ففي مقاله؛ ميّرٌ لاوست بين اتجاهين 
رئيسين في الفِكرٍ الإسلامي 526 ولم يسمهما باجباء :مهد :الاقجاء الاول 


201 


كان حركة النقاوة الدينية» المرتبطة بابن تيمية» والثاني كان حركة عقلانية 
بحداتة للوصلاح»ء يداك في القرن التاسع عشر في الهندء. تنورف مع 
الأفغاني ومحمد عبده””6. إِنَّ هذه الحركة الثانية» هي التي أطلق عليها لاوست 
سابقا السلفية في مقاله التأسيسي حول الموضوعء الذي نشره عام 1932. لكنه 
في هذه المرّة؛ امتنع عن استعمال هذا المصطلحء كما اعتاد أن يفعل في مُعْظم 
كتاباته منذ م 3 فصاعدًا. (ويبدو أن لاوست بدأ يُدْرِكُ تدريجيًا أنَّ تعريفه 
للسلفية؛ لا يتفق مع الاستتخدام الفِعْلي للمصطلح في المشريق العربي)”*4©. على 
2 حال 4 قرت اليك لحرن المختصرة مو المقالة؛ تصنينا أكثرٌَ تحديذا. فقد 
اختار المترجمء غيرٌ المعروفي؛ أن يُظَلِقَ على الحركة الأولى ””الحركة 
السلفية“””*. مما يؤْسّسٌ لكوْنٍ السلفيين هم الذين ساروا على خطَى ابن تيمية. 
وليس الأفغاني ومحمد عبله. 


وهكذا أيضًا فَهم الهلاليُ مَفهومَ السلفية» لكنّ الأدِلَّةَ تُشير إلى أنّهِ وَاجَه 
اكه السدانةا وين . السلفية: بُعَيد وصوله إلى المغربء في عام 1942. من 
ذلك مثلا أن محتويات كِتَاباتِه تغيّرّت على نَحْو مَلْحُوظٍ. ففي المَغْرِبِء وخلامًا 
للوَضْع في الهند الاستعمارية؛ أصبح واضِحًا أن غَرْسَ رُوح القومية» أو إِظْهَارَ 
التواقتي بين القومية والإسلام؛ لم يَكُنْ أوْلَوِيّة عنده. فالحركةٌ الوطنيةٌ كانت قائمة 
بالفعل في وطيه الأصليء وعلى الرَّغم مخ أنه كذيك: تسر زا قطر ا إقلييا 
لمفهوم الأمة؛ فقد كان فيها عَنْصْرٌ دينيٌ قَوِي. ومن المؤكّد أن الهلالي واصل 
تعزيرٌ النَرْعَةٍ القومية» والنّضَال ضدَّ الاستعمار؛ لكنّه أَبْدَى اهتمامًا كبيرًا بتوضيح 
الإسلام الذي ينبغي أن يتبعه القوميون والوطنيون» وكيف ينبغِي للإسلام التْقَيُ 
انكون هذا لأهدافِهم الاجتماعية والسياسية. وهكذا؛ بينما ظل يَنْشْرٌ رسالءّه 
القومية الإسلامية؛ فقد أَصْبَحَ يُصِرُ على الأرثوذوكسية والأرثوبراكسية (التقويمية) 


أكثر بكثيرٍ مِنْ ذِي قَبْل. 


والأكثرٌ دلالةَ من ذلك؛ أنَّ الهلاليّ قدَّم أوَّلَ تَعْرِيفٍِ رَسُْمي لمعنى السلفية 
عنذه. ومن الواضح أنه لاحظ أن المغاربة لديهم فَهُْمٌ خاص بهم للمفهوم - ومن 
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هنا جاءت محاولتُه لتصحيح المفاهيم الخاطئة الشائعة. فى عام 1942؛ كرّس 
الهلالي مَقَالَئْن لهذه المسألة في مجلة الحربة» لسان حالٍ حِرْب الإصلاح 
الوطني للظريس. ذهب الهلالي في هذيّن المقالين إلى أن مَفْهُومّي الوطنية 
والسلفية مُتَمَايرَانِء ولا ينبغي الخَلْطٌ بينهما. وقال إنَّ الوطنية تَعْنِي احترامً حُقوقٍ 
المواطنين الآخرين» إلى جانِب الاستعدادٍ لتقديم التَضْحِيّاتِ من 0 3 
عنهم والتخفيف من معاناتهم. وباختصار؛ أن تكون وطنيًا يعني أن تَتَجَنْبَ خيّانة 
الشعب والسُّلّطَات السّيّاسية. وهذا الموقفُ لم يكن مختصًا بتقليدٍ ديني مُعَيّن ؛ 
نفك كان عانقا ,ريع الالتلميق وغيوهم ,على مد سواى ب#العع بت الصكة والبانا.ة 
والهندية» وحتى الشعوب الوثنية؛ كانوا جميعًا على دِرَايةٍ بالوطنية. بل حتى 
الحشراثٌ:. فقد اذَّعى الهلالي أنَّ نَمَطَ حياة التَّمْل والتّخل من أَفْضَل الأمْئِلّة على 
الوطنية الصّادقة. أشادً الهلالى على وجه الخصوص بالوطنية الإسلامية» وذكّرَ 
قَائِمَةَ من عُلّماء الدين الذين جِسَّدُوهاء مثل الحاج أمين الحسيني في فلسطين» 
ومصطفى المراغي فى مصرء وابن باديس فى الجزائرء والراحل رشيد رضا. بل 
نه ذكَرَ منهم الفقيه الشيعي محمد 51000 الغطاء (رت. 1954).» من 
ال 07 
لقد أراد الهلالي من قُرَّائه أن يفهموا أنَّ السلفية كانت فكرةً مختلفةَ تمامّاء 
وأ الوظي المغلض يمكن اقديكوة فالا مخ الناسية الديقة تالسلقه» كما 
يوضّحٌ؛ هي الإسلام النَّقِنْ للقرون الثلاثة الأولى» الخالي من البدّع. وأَنْبَاعُها 
هم وحدّهم المستحقون للنَّجَاةٍ في الآخرة””. (وفي مقالٍ لاحت أكّد على 
الخصوصية العَقَّدِيةٍ لملسلفية)”©. ومن الواضح أنَّ سَعْيّهِ هذا للتّمْيِيزٍ بين مَفهُومي 
السلفية والوطنية؛ لا بد أنه كان بسبب عَجْرٍ بَعْضٍ المغاربة عن : فحقيق هذا 
التمسزء. والنين: هيلا بغريب؛ لأن الخَلْط ب ير هنا دي اللكوويع كان براميةا فى 
كتابات الفاسي. الذي أشاد ضراحة ف "امتزاج الدعوة السلفية بالدعوة 
الوطنية'“””©. ومن جانبه؛ طَمْأنَ الهلاليٌ قُرَّاءَه أن الوطنية كانت في الواقع 
مُتَوافِقَة مع الإسلام الحقٌّ للسلف الصالح. لكنه لم يرغب للمغاربة أن يعتقدوا 
بأنهم سلفيون بِحُكُم تَبنّيْهم للقضيّة الوطنيّة. فخلافًا للفاسي؛ لم يكن الهلالي 
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او له “حدائية 6 خاصّةٍ من السلفية» ولم يَُرجِعْ أصولٌ النؤْع 
“الهزيف 7 من السلفية إلى الأفغانى ومحمل عبذه. 


إذن» في الاربعيتاك:من القون العشدرية؟ أَضْبّح من الواضح أن تصوّرَ 
الهلالئ للإسلام السلفي الفريد والمتخطّي للأوْطان؛ كان في الحقيقة نَيَبِجَةَ 
يع لتصوّره للأمّة الإسلامية الفريدة. فمن الناحية الإثُليمية؛ كان يربط أحيانًا 
ا مة بالوطن التاريخي» لكنه كان يترك حَدوده الدقيقة بلا تعيين. وكان 
أسَفُ على ذَمَابِ المجتمع الإسلامي الأوّلء تحت حُكُم الحُلّفاء الوا قدي 
عندما كان المسَلِمٌ من شمال أفريقيا يُسَافِر إلى خُرَاسانء ويظل داخل دود 
دَوُلَةِ واحدة وتختّ حُكم قانونٍ واحد ".هذا "الوهاه الإسلامي الأكبر “كت لم 
عن على أساس التنوع الإسلامي. كما يشير؛ بل 2 على 0 وجود الاختلاف 
7 داقمة«غين المقيول: إذن أن يدق أن »الفوودوات كانت ريه الكت كي 

تكتر :إلى للك يعض الاتحادييف: ل تلك قينا بخان العَكْسٍ من ذلك» كان 
الااخطلاف نم11" .ولن يعي السليوة من 'اسيكاكة أزتيم :وال قوق مان 
قَدّم المُسَاوَاةٍ مع الفوله الا وروسة 4 إلا بالرجُوع إلى الإسْلام الأول كلت 
الصالح. الذي لا يعْرِفُ الفِرَقَ العَقَدِيّةَ ولا المَذَاهِبَ الفقهية. 


في السياق المغربي؛ كان الهلاليٌ أقل تعرّضًا بكثير للدّفَاعَ عن المفهوم 
الديني “الوَحْدّة في التنوُع" من أجل الوطنية. فإِنَّ الذي كان يحتاجُه المغاربةٌ 
بالفعل» كما كان يعتقد؛ هو القَهُمٌ الأفضل للسلفية النقاوية. ولمُعَالجة هذا 
الؤقعه اضم خطة تن السا جد الثتمالنة فى المشري ونه بالعتيدة الأشعرية 
السائدة وعارّض الإفْرَاط في الاعتِمّاد على الفقه المالكي» وحَارّبَ الصُوفِيّة 
ومظاهرها الكثيرة. وسعى أيضًا إلى تَظهير الدذين» من خلال تعليم الأحاديث 
وشَرْحِ كيفيّةٍ العِبّاداتٍ الصحيحة؛ مِنْ صلاةٍ وصِيّام ولول وك تلو وها إلى 
ايا ولنَشرٍ رسالته؛ سافر إلى العديد من البلدات والقَرّى المحدية فسافر 
إلى تطوان». وقريب من مَرْتيل» وطئْجة» وشِفْشَاون (حيث تزوج مرَّةَ أخرى). 
وأصيلة. وقّصر الكبير”*”. وإذا صدَّفْنا مُذَكْراتِهِ؛ فقد ولَدَتْ أعماله الدَّعْوِيةُ 
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ايه كور وؤأفائه محيوغا عزن العلماء المحليةف» واتهموه بالعسث فى 


كان الهلاليٌ مُتَصِلْبًا بلا شك في بعض الأحيان. فيذْكُرٌ أنه في أواخر عام 
6؛ حذّر بعضٌ تجمّعَات المصَّلَّينَ في شِفْشَاونَ من أنهم لا يُنْكِنُّهُم تلاوةٌ 
القرآن بصوتٍ مُرْتَفِع في المسجد؛ لأنَّهِ يُعَارِضٌ عمل السَّلّف. وَأَعْطَى الرجال 
عددًا من الأدلة النّصّيَّة وترّكهم. وعندما عاد إليهم بَعْدَ بضعة أيّام؛ كان 
وا عو ا + على الرشي بين اليه الور 
كاتا ء يُهَدّدونّه. فرع فودى اماد وكرَّرَ قراءةً الحديث ك الذي يبت خظاق. 
فانزّعح أميرٌ تفتاون: الذي كان حاضردًا ذ في المسجدء من هذه الحادثة. وأمرَ 
الهلاليّ بالنكوك: فردٌ د الأخيرٌ عليه بالمثل : وسةهع حتى سحبه رجال الْشرظلة 
من النكا زه واععتاروح خس التشر كور "لوعن الرفي من الاذعى أل 
ذلك الموقفت 0 نَصَبّه له الممتدِعة والساغلات م0 ثم ٠:‏ فمن المرَجّح 
أن عباراته الآمِرَة وموقفه الْمْرَايدَ على :السكان الما 2 غضب بَعْضِهم 

أما "على «السيترى العلوية فقد خالف الهلالئٌ أيضًا معظمَ الإصلاحيين 
المغاربة الآخرينء واعتَمّد اعتِمَادًا كبيرًا على الكتابات الحنبلية والوهابية. ففى 
تطوان؛ اعتمد في دروسه على كذين مثل 0 المجيدء وهو الشرح المشهور 
لكتاب التوحيد لمحمد بن عبد الوهاب. وأشرّف كذلك على طباعة فتوى ابن 
تيمية عن زيارة الأضرحة.» وكتب أيضًا تعليقًا على كتاب محمد بن عبد الوهاب 

ليام مب 5 ا الما وععدها د 
الح واوشخ أذ رةه كان من فين توي الثامس بمصدر تشعدٌ حاجثهم إل 


* الذي ذكره الهلالي أنهم كانوا يقرأون القرآن بلسان واحد (قراءة جماعية). (المترجمان). 
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ومع ذلك؛ فقد افْتَرَضَ الهلالي أنَّ أغلبية المغاربة سيتردَدُون في قِرَاءة 
الكنت التي ألّفها هؤلاء العلماءٌ المثيرون للجدل. وأكثرهم ارتيابّاء كما كان 
يعتقد؛ سيَرْفُضون ببساطةٍ هذو المؤلفاتٍ المفيدةً ويبتعدون عنها. ولذلك» عدّل 
أسماءً اثنين من المؤلفين؟ في مُحاوَلَّةٍ لتَبْسِير انتشار أَفْكَارهم. وتكشِفُ صفحةٌ 
إعلانية على صفحات مجلة لسان الدين» الصادرة في منتصف الأربعينيات؛ عن 
تلك المُنَاوَرَةٍ التَسُويقية: لقد تغيّر اسم محمد بن عبد الوهاب إلى محمد بن 
سليمان الذَرْعِي (نسبة إلى الدّرْعِيّة» حيث تحالف مع آل سعود)ء وتغيّر اسم ابن 
تيمية ليصبح الحافظ الحَراني (نسبة إلى حرّان» مسقط رأسه. وتقَعٌ في تركيا 
اليوم)””77. ويمكن القول إِنَّ هذا التغييرٌ في أسمائهما عن الشائع لم يكن له أي 
معنّىء ما لم تكن نيّةُ الهلالي إِيهَامَ الجمهور بأنَّ هذيّن المؤلَّفِيُْن من المؤلفين 
المعْمُورين» لا من المشاهير. ولا يبدو أن هذا الخِدَاعَ قد أَرْعَجَ محمد بن 
إبراهيم آل الشيخ في الرياض. لقد قال الهلالي إِنَّه أرسل نُسْحَة من أكل كتانب 
إلى محمد بن إبراهيم» وسّرٌ العالمُ السعودي عندما عَلِمِ أن هذو الكُتّبَ تُوَرَّعٌ في 
انط 8 

والنّظرةٌ الفاحِصّة إلى كتابات الهلالي الخاصة تكْشِفُ أيضًا عن مدى 
التَركيز الذي كان يُولِيه آنذاك للئقاوة الدينية. ففي شِفشاون؛ كتّب كتابًا مُهمّاء 


الخليل في العقائد وعبادة الجليل. وكان مُعْظم الكتاب عبارةً عن قَايَمَةِ جافة من 
القواعد السلفية - وهو النوع الذي يصفه أولمر روي (80 عع زوز0[1 ننه ”افعل 
ولا تفْعَلٌ“”7". وضّع الهلاليُ في هذا الكتاب الإرشاداتٍ السُلُوكية السلفية 
السليمة: كيف ومتى تستخدم السّواك (العصا الصغيرة التي استخدمها النبيئ كَل 
لتنظيف أَسَْانِه)» وأين تُوضَمٌ اليَدَانٍ أثناء الصلاة» وؤِكْر الدُّخُولٍ إلى المنزل. 
وها إلى .ذلك .وكترثة«فيه التفسيراث الخزفئة :فقن .خكضق فتما للتعدث غرد 
ضَريبَةٍ الزَّكَاةَء بالدينار الذهبي والدرهم الفضيء التي يجبٌ على المسلمين أن 
يُوَدُوها. على الرغم من أن هذه العُمْلاتِ القروسطية تُذْكّر في الكتب 
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الكلاسيكية: .وأنها فى عنصن القرة العشريق كانت تثمى إلى المتاحف..وذكر 
ايقن آذ اللععات دزف » لس فق فلن ر زات اسان دل احا على ين 


مدكية سد 77 هلا التوجيه ربما كان أكثر م: منطقيّة فى المغرب ما قبل 
الأمععنان عينم كان ادن الرسمي قد بدأ يتراجع. ولكنّه ظل مُوجودًا آنذاك. 


وفي مَسْأَلَةٍ الاعتقاد؛ أصبح الهلالئُ صريحًا تمامًا في عدايه لكل ما سوى 
العقيدةٍ السلفية. وفي تناقُض صارخ مع الفاسي؛ الْتَقَدَ الهلاليُ ابنَ تومّزت (ت. 
20 مُوَّسَّسَ المِعْمَارٍ الديني لدولة الموحٌدِين؛ لأنّه أَدْحَلَ العقيدةً الأشعرية 
إلى "ا لمشرب الاق كان هلى المقدة الملفية تتلى إلا انه على ارقم من عقية نوه 
الضالة؛ كان الهلالئٌ يحترمٌ الموحدين لمنهجهم المثالي في الفقه الإسلامي. 
فأشّاد بالخلفية الموحٌد عبد المؤمن بن علي (ت. 1163).» لأنه أَمَرَ بإِخرّاق 
جميع المتون الفقهية» مما وَضَمّ نهاية للتَفِْيِده واشتغالٍ النّاس بالمذاهب الفقهية 
التقليدية. والدليل الواضح الآخرء وهو أكثرٌ دقة مما سبق» على مفهوم الهلاليّ 
للفقه الإسلامي ؛ هو احتفاؤٌةُ بالمذمَبِ الظَاهِرِيء الذي لم يستمرّ طويلاء والذي 
ظهّرَ في القرن التاسع. فعلى الرغم من طَاجِرَيّيهم الكنديذة انان + عمد 
الظَاهريةٌ اعتمادًا كبيرًا على الأحاديث». وحَدَّرُوا المسلمين من اتْبَاعَ الأساليب 
التأويلية الملتويةة لتَحْمِين عِلْلٍ الأخكام الإلهية. وباختصار؛ كان منهجهم في 
الفقه متوافِقًا إلى حدٌ كبيربمع .ما اتير الؤلالك منهج لفيا : في منتصف القرن 
العشرين. وكان مُعْسجَبًا بهم لأنهم منعوا من التقليد الأعمى». واعتمدوا على 
الأدِلّةِ المَطْعِية التي لا تَقْبَلّ الْجَدَلَء بدلا من اجتهاداتٍ الفقّهاء السابقين. فكان 
31 الخلاعى شحو لك فون ره اخ الحديث. واقترح الهلاليٌ؛ وَاضِعًا إِرْتَ 
الظاهرية في اعتباره؛ أن تُستمَد جميعٌ روع الإسلام من الأحاديث, لا من الفِقَهِ 
الكقلحه 690 


ومهما كانت هذه الأراء مرْعِجَة للأشاعرة والمالكية اليجات.؟ فإِن العديد 


من الوطنيين البارزين كانوا متَسامِحِين معه. لم يكن الهلاليٌ مَنْبُودَا بينهم. فكان 
فين أقرن القاين اله ميق عاس :4194711942 كنال ميم الكلماة بورالتقطاء 
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المناهضين للاستعمار» بن خلفات متدلتة غنة ؛ سا الأول هو محمد الطنجى 
زرت. 1991)., الذي وَلِدَ ف تطوان عام 2 ]. ودرس فوع القرويين فون فاسء 
ثم درس لاحمًا في القاهرة» حيث تخرّج في كلية أصول الدين في الأزهر عام 
1 . وعندما التقى به الهلالئٌ فى تطوان؛ كان يعمل مدرّسًا دينيّاء وكان 
يتعاون عن 5 ع الطرسين وحِرّب الإصلاح الوطني”"01. والثا: بى هو عبد الله 
كَنُون (ت. 2)1989 أحد ألمع الشخصيات في طنجة في القرن 56 وعلى 
ارم من أنه ملع نفسّه بنفسه تقريبًا؛ فقد درس كَنُون على والده. الذي كان 
سكا | ف القرويينء وكان لديه بالتالى مكتبة كبيرة. لم كان يحضرٌ دروسَ 
العلماء الذين مرّوا بطنجة - لا سيما الذّكّالي. وَصَفَ مو 
العقيدة» وكما أشرنا سابقًا؛ فقد كان يعرف المعنى الفني لهذا المصطلح. وكا 
آنذاك حدائيًا على طريقة محمد عبده. وعندما كان شايًا؛ قرأ كَنُونَ الكلاسيكيات 
الأوروضة المترجّمّة في لبنان ومصر؛ وكان من المفضّلِين عنذه تولستوي»ء 
وهوعو. وروسو. وغوته. ومونتسكيوء 0 سوع الهلاليٌ عنه وعن 
كتاباتِه للمرة الأولى في برلين» لكنهما لم يلتقِيًا حتى عام 71942*"'". وكان 
و كالطنجى ؛ يعمل ين العدريشن الدذيت.: وكان نار كا فين الأنشطة 
المناهضة للاستعمار. 

لماذا تسامّصَ هؤلاء الأفرادٌ وغيرّهم من الوطئيين المغاربة» مع مَنْهَج 
الهلالي الإسلاميّ الصارم؟ لعل هناك العديدَ من الإجابات المحتملة. أولاء كان 
الهلالي رجَل دين حَسَّنَ التعليم. أكبلنةه وله الشتهب اسلطانا مي وتان لفك 
جاب العالم الإسلامئّ لِيَصْبحَ عالما محترما» وقد كارن ودرس على شخصيات 
كبيرة مثل ابن العربي العلوي. ورشيد رضاء وشكيب أرسلا ن: وكان هؤلاء من 
المرجعِيّات المثيرة للإعجاب. وثانياء لم يكن الهلالئٌ ورفاقه من الإصلاحيين 
المغاربة مخْتَلِفين بالكليّة. لقد اتفقوا في بعض المبادئ الأساسية» مِثل الحاجة 
إن القودة إلى التشتوض» لتَخلِيص المجتمع من تجاوَرَات الصٌّوفِية والتغلّبِ 
على التقليل: هذه القَوَاسِ سِمُ المشتركة جِعَلّت التعادن أَسْهَلَ: حتى لو كان بعفل 


ي 


الجقاررة يرف أله يبالغ كثيرًا. ثالثاء لقد ظل الهلاليٌ وَطَنْيًا مُخْلِضَاء وإن كان 
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إسلاميًا كذلك. فكان رَفَقَاؤٌه يقَدَرُون مُعارضّئّه للاستعمار الأوروبي» ورغبتّه في 
ماعن المشاهين على التغلّب على ضَعْفِهم. ففي هذا الاك كان الهلاليٌ 
أقرّبَ إلى الحَلِيفِ الطبيعي لهم. ولم يكن عَدُوًا أو خَضُمًا. وبالمثل؛ ظل 
الهلالئُ على اخْترَامِه للنْشَطاءِ الوطنيين» الذين كانوا يَحْتِرِمُونَ الإسلام» حتى مع 
سُوءِ فَهُمِهم المرْعُوم للدين الحق. ولا شك أنَّه كان يَرْدَادُ تَعَصّبًا وإصْرارًا على 
الأنتقامة بالتْعَاؤٌةَ الكلقية».ولكن كلما عد البعذ4 كان يطل مُنْتهدا اللتعاون: 
ولعل هناك سببًا رابعًا: ربما كان الهلاليٌ نقاويًا في جوانبَ كثيرة» لكنه لم يكن 
جَاهِلًا بِالعَرْبء ولم يكن فِكْرُه يُعَارِضُ الحداثة والتقدّم. لم يكن الهلالي ظلاميّاء 
يدق أن تجر به في أوروبا قد طَمْأَنَتْ غيرّه من المصلحين المغاربة» أو على الأقل 
أنَارَتْ اهتمامّهم. وعلى الرغم من أن الهلالئ والفاسي لم يلتقِيًا قَطَ في الأربعينيات» 
على حدٌ عِلْمِي ؛ إلا أنّهما كانا يَعْرِفُ أحدُهما الآخرٌ لِصِيتِهِمَاء وكان الفاسي مُعْجَبَ 
بشكل واضح بمتابعة الهلالي ليِرَاسته العُلِيا في ألمانيا”2”''. ومع ذلك» فقد كان 
الهلاليٌ د إلى حدٌ ما. وكثيرًا ما كان خصّومُه يَصِفُونّه بالوَمّابِيء لكنه كان 
حاصلا على درجة الدكتوراه من جامعة برلين» وكان متعدة الزوجات» وكان له 
مُرَاسَلاتٌ ع الباحتين الأوروبيين البارزين» :وكان يرتدِي بر ورابطة عَنْق بل 
من المثير للاهتِمَام أنه لم يكن مُلْتَحيًا*. كان هذا مُرَبكا. مر 
رَجم الرَّانِي **؛ صَدمَ خطابه وَمَنْهُجِيتَه التقاوية عالمًا منافِسًا من طنجةء 
المقَارَقَات أن ذلك العالِم انتَقَدَ الهلالى لكونه رَجَْلا 00 ك أ 
الهلاليٌ من المانيا :ورر تن كالا وووفيين: و خشياة جل إنه يدافع عن وجهاتٍ النظر 
النقاويّة» بطريقةٍ يَحْدَعٌ غَيْرَ العُلّماء. وفي مقالٍ آخرّ؛ برّر قَظعّ يَدِ السَّارقَ على 
أساس مَنُطقي ونَفْعِي اجتماعي. فادّعي أله في السعودية؛ تبيّنَ أن تطبيقَ هذه 


*> > قال الهلالى فى مذكراته إنه كان يحلق لحيته فى ألمانياء متأولا حديث خصال الفطرة أنها 
برل تجييةا عن النيب ةلله ا لآمى ,بزعا فيان كالامن بالفيده كم اقالدرإلة تن لا يعد 
ذلك وجوبها فأعفاها ولم يتعرض لها بحلق (المترجمان). 

*” المقال المذكور للهلالي فيه استشكال لحديث المرأة التي وقع عليها رجل في سواد الصبح. . 
الحديث». الذي أمر فيه النبي َل برجمه. والعالم المشاز إلبه هو أحمد بن الصديق الغماري 
(المغركنان): 


209 


العقوبةٍ الشرعية كان رَادِعًا فعالا. فإنّه أكثرُ كفاءةً وسلامةً من الناحية الاجتماعية؛ من 
الأَنْظِمَةٍ الأوروبية - إلى جانب أنّها تَعْفِي الدولة من عِبْءِ إنشاء السجون وإدارتها 
1 اا نيا 

إذتخمية البلدلق» السرددة الأرضت: واليعاقفية نرعا هاه كانت سير 
على صفحات مجلة لسان الدين» التي أسَّسّها هو في تطوان عام 1946. كان 
عنوان المجلة شاهدًا على الحالة العقلية الحَدَّيّة للهلالى» وكان يُشِير أيضًا إلى 
لسان الدين ابن الخطيب (ت. 1375)» المؤرّخ والوزير في غرناطة» الذي كان 
يجسَّدٌ أَدَبَ الأندلس وثقافتّه في القرون الوسطى””"''. ولم يكن ابن الخطيب 
مدا (5 على اللنلتجة النقاوية مقن ابولق لكنه كان لموككا شدرنا للتتلمون: 
أما المجلة؛ فقد مثْلَتْ إِسْهَام الهلالي الشخصي في مجال المجلات الإسلامية 
الشهرية: وحَدَتْ في أخاريها وَنُمطها 0100 مجلة المنار 0 رضاء ومجلة 
رفيقاه ا 5 الطنجي ا ميل إِنْشَاء مجلة لاق 0-0 55 
فشار ف كو مُهِمّةَ بشكل خاصٌء لأنّه تولى في النهاية قِسْمَ م التفسيرء ثم أَصْبّح 
رئيسٌ تحريرها بدلا من الهلالى» في عام 1949. 
للأرئوذوكسية والأرئوبراكسية لتر وتان مخ تطلَّعَاته الى لو كان 
الهلاليٌ تجارر الشُؤْونَ المغربية. فكانت مجلة لبيدان الدين تَعلِم قرّاءها باد 
التسلميق :فق عوليدا: :واندونسيا» واليمن» «واكستان..وكانت: هوية المساهمية 
في المجلة تعكس علا قات الهلالي العالمية. فكان مسعود عالم الندوي» تلميذه 
ارت 06 ابا ” حدر الجا اين 

وإلى جانب ذلك؛ استخدم الهلالئٌ مجلته لنشر الآراء الغربية 58 عن 
الإسلام. وكان يِتَبِعٌ في ذلك المنهْجَ الذي وَضَعَه أرسلان» الذي اشْتَهّر بِنَشْرٍ مآثر 
المسلمين السابقين» لإثارةٍ الفَخْرِ لدى قرَّائهء وتقديم التَمَاْج التي يُحتذى بها 
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. وكان أرسلان يميل إلى الموضوعاتٍ التاريخية» التي تظهرٌ التفوقٌ 
الإسلامي على الغرب: مثل المدّن الإسلامية الأولى في جبّال الألب وجنوب 
فرنساء وانتصارات صلاح الدين على الصليبيين في القدسء وقبْلَ كل ذلك» 
عَظَمّة الأندلس في فترة القرون الوسطى. لكنه أيضًا كان يُقَدّر على بخو رايم 
الكتب المترجمة التي اغْتَرَفَ فيها الباحثون الغربيون بإنجازات المسلمين. تبنى 
الهلالئٌ مَنْهَجَا ممائلا. ل ل الم ل ار ل ا 
الدين أجزاءً من الكتابات الأوروبية» من كتاب ماسينيون: الإسلام والغرب 
كدعلاععه ١‏ اه مسحاكلان1 (الذي تقله مترجما عن مجلة عربية أخرى). إلى. كتات 
جورج ماك كيب 8100866 أع0601:8 : مَذْنِة لود ده في إسبانيا 04 كدده ل دعلجه عط 
هنهم؟ ج5ندهو20 (الذي ترجمه الهلالي ب: 000 وفي إشارة إلى احترامه 
للأَوْسَاطٍ الأكاديمية الغربية؛ كان الهلاليٌ بعر تخا مه المسلة إن 
المستشرقين الأوروبيين» ومن بينهم كال ه1ط12 في لندن» وغيب 0100 في 
أكسفورد. فأرسل إليه هذا الأخيرٌ مُذَكْرَةَ شْكْرء ونشرها الهلالي مُفْتَخْرًا بهاء مع 
مُقدَّمَةٍ قصيرة عن الرجل وكتابه””"'". 

ولكن في عام 1947» وفي اللحظة التي كان النضّال المغربئٌ ضد 
اللصلة قد دحل مرحلته الحاسمة؛ قرّرَ الهلالي مرّة ثانية أن يغادر بلاده 

مُتَجِهًا إلى المشرق العربي» كما فعل في عام 1922. ولم تكن الأسبابٌ التي 
دفعئهُ إلى الرّجيل واضحةةء لكنه كتبّ لاحقًا دخان برعيدني لم الخدل بيج 
زَوْجََتِهِ الأولى في العراق”"''". ومع ذلك» واصل قِرَاءَنَه لمجلة لسان الدين» ‏ 
وتقديمٌ بعضٌ النصوص للتّشر فيهاء حتى اختفت تلك الدورية في أوائل 
الخمسينيات. وكان من بين مُسَاهماتِه الأخيرة في المجلة ينان قري يؤكد على 
زوه الديفية التقناوية: لين قاو برا على قال تدر فى كسان اكلين :فى عناه 
2 حؤول حقوق الهنزاةة لقن انزعج ج الهلالي مرك هيلا امال ب أنه كيان 
يَذْهبُ إلى أن الإسلامَ لا يمْبَعُ المرأةة من المشاركة النشطة في المجتمع 
والسا نه سادايت التق يججابها. ولم يكن المقال مُوَفعَاء لكنّه افترض أن 
كانه هو عد الم 0 5ك 
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وفي ردّه؛ أَوْضَمَ الهلالي أن كَنُون - أو كاتبّ المقال أيّا ما كان - قد 
َوّصَلَّ إلى استنتاجاته من خلال القِيّاس الباطل» الذي يسنَيْدٌ إلى رأي فِفْهِي . لا 
إلى مَصْدر أسَاسٍ. كان الهلالي نَصِيًا لدرجة عَدَم قبُولٍ مثل هذه العم فكان 
برى تغوت الاعبيام هلي الكفاي والدنة بوحعتت. هده النضوم الوقدسا 
نشت أن المرأة قل خلفن لتزعن شيؤون منزلها وتخدم زوجّها. ولذلك؛ فإنَ مَنْمَ 
المرأة من الزواج حتى تتَمَكّنَ من الترشح للمنَاصِب العامة سيكُون مَعْصِيةٌ لله. 
5-0 بالحديث المشهور : الن يُفلِحَ قَوْمٌ 0 أمرّهم امرأة؟. ولم يحاولٌ قط أن 
بعري عِيدَ النْظَرَ في صِحَتِه ولا أن فاون معناه من مَنْظورٍ حَدَاثي. بلخكم جذاله 
بِحْجَّةٍ مُعَارِضَةٍ للتَّوَافْقِية فإن الميذاً الانتخابيى نفسّه الذي أشار إليه كَنُون في 
قلف لسن امنا ما ولذلك فليس من الوارد أصلا السَُوَالَ عمًا إذا كان ينبِغِي 
السَّمّاحَ للمرأةٍ بالترشح للمنا ضيبت ب م لا. فالمسلمون عليهم أن يقد خوا أن 
الإسلام ليس ديمقراطيا» ولا شيوعيّاء ولا اشتراكيًا. بل هو نظاءٌ مسبق 1112" 

كان الهلاليٌ في العراق عندما كتبّ هذه الأَسْطرَء واستمرٌ هناك أيضًا في 
اليج لوجيانك التفان النقابية كار ون الم أن فال إنه تخلّى عن العقل 
أو رَقَضَّ التقدّمَ والحداثة» على الرَعُم من أذ نيتم ليذه المقرلاف قلي كان 
مختلمًا عن الفاسي وغيره بلا شك. واستمرٌ الهلالي أيضًا في تَنْمِيةٍ علاقاته مع 
الغَرْبِ. لقد عاد إلى جامعة بون عام 1953 كأستاذٍ زائِرء وظل على اتصالٍ 
بكال» وانضمٌ إليه في أكسفورد في أغسطس عام 1954. لترجّمَةَ مخطوطهة عربية 
اعى 177" كان ختطانه7الديني يسك 0 ضيه هيت الاجتماعية ظلَّتَ 
مُعَقَّدَةَ كما هِيَ. لكنّه خلال جقبةٍ التحرّر من الاستعمار؛ أصبح تحؤُله نحو 
المزيد من النقاوة الدينية أكثرٌَ وُضوحًا. ومع نبّجاح الحركات القومية والمعارضة 
للإمبريالية في جميع أنحاء الشرق الأوسط وين أفريقيا في الخمسينيات 
والستينيات؛ تِراجَعٌ استعدادة للتسامُح مع الاختلاف الديني تراجٌعًا كبيرّاء كما 
شَهِدَ العديدٌ من السلفيين النقاويين تعد لا على نذا النَّحْوِ نَفْسِه. 
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الفصل الخاس 
البحث عن علة الوجودء في جقبة ما بعد الاستعمار 


لم يؤدٌ إنهاءً الاستعمار في الشَّرْقٍ الأوسطء وشمال أفريقياء وغيرها من 
مناطق العالم الإسلامي؛ إلى إِعَادَةٍ تغريف الأوضاع الاجتماعية والسياسية للكثير 
من الدول وحَسُبٌء بل أثر أيضًا في التفكير الإسلامي تأثيرًا عميقًا. ومع 
الانقلابات العَسُْكرية» وصُعُودٍ حِرْب البعث في سورياء وشغبية نظام عبد الناصر 
فى مصرء وفوز الحبيب بورفيبة في تونس» وانتصار جبهة التحرير الوطني في 
الجزائر؛ شهدت السنواتث الأولى من حقبة ما بعد الاستعمار مَجِيءَ القَؤمية 
العَلْمَانية» والخطط الظمُوحَة للنَّحْدِيثْء على أساس النَّمَاذِجِ الاشتراكية وكذلك 
الرأسمالية. ومن الواضح أن أكثرٌ التياراتٍ الفكرية جاؤبيّة لم تكن ذات إِلَهَا 
إِسّلامي. بل حتّى في المغرب» حيث امتزج الإسلام مع الحركة الوطنية؛ ظل 
السلفيون الحداثيون يتاضلون من أجل ضمَانٍ تحقيق مُتَلفه ومبادئهمء بعد 
الاستقلال. 


و و 
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إن اأتضبان النسلقية اللحدافية» الذيى عاضوا للك فلك اعد رانف كفن امنا 
أَذْعَنوا لهذا السياق الجديدء إمّا لأنّهم كانوا على استعدادٍ للعمّل داخل نظام 
الدولة الجديد» أو لافتقارهم إلى الإظار التنظيمي لمعارضيه. في المغرب» 
أصبحوا مُدَجَدِينَ سِيَاسيًا - وهو الوَّضْعٌ الذي قيّد قُدْرَتَهم على تَجْسِيد رُوح 
الإصلاح الاجتماعي والسياسي التقدّمِيَ. فأصبحوا مُوَطْفِين ومَسْؤُولِين حكوميين. 
بينما استمّالَ القصرٌ الجوانِبَ الرئيسة في خطابهم. وفي النهاية؛ أصبح مفهوم 
السلفية الحداثية هامشيًا على نخو مُتزايد» تمامًا كما هو الحالٌ مع المفكرين 
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الرئيسين الذين صاغوا هذا المفهوم. ولا يعني هذا أنَّ الأصواتٍ الحدائية قد 
اختَمّتْ تمامًا في المجتمعات العربية» لكنّها كانت أقليّة» خلال الخمسينيات 
والستينيات من القرن الماضي. وكثيرًا ما دافمٌ أبرزٌ الناشطين الإسلاميين آنذاك, 
ومن بينهم سيد قطب (ت. 1966)؛ عن إِرَْثِ الإصّلاح المعّتدل. في ظل 
خطاب متاهض للعَرب» وأفكار راديكالية سياسيًا. 


أما تهميشُ السلفيين النقاويين؛ فقد كان مختلمًا. فصحيحٌ أنَّ النْحَبَ 
الجديدة وصُّنَاعَ القرار في دولٍ ما بعد الاستعمار قد وو لدف النقاوية غير 
مُتَلائْمَةٍ مع الواقِع الاجتماعي والسياسي في ذلك الوقت. وبهذا الاعتبار؛ لم 
يكن الستلفيون النقاويون ا بالاهتِمام. لكنّ انتهاءً الحقبة الاستعمارية لم 
بر على أَنْشِطيهمٍ وأهميتهم اللاجتماعية على النحو نفسه. وخلافا لوضع 
السلفيين الحداثيين ل فإنَ عَجَرٌ السلفيين النقاويين عن تَشْكيل العجاد 
السياسي» أو اللحكم فة4 أو لخديف بعد الاستقلال؛ لم يعججل بزوالهم. وعلى 
الوغع نين نهدو انوا الى دعن ليان ترضابهع ركنا نا الخاكت لماز بي 
الصحيع ا نفتن ظا اتعماتيي الرقيد هر بوصرة العاين إلى الأر تود وعد 
والارئوبراكسية (العقويمية): وخلال الشيسيقات والسفينيات+ كان السلنيون 
النقاويون انسِحَابيينَ من المشهد السياسي. بشكل عامء فلم يقدَمُوا أنفسهم 
كدعاةٍ دينيين من أَجْلٍ التّْبير السياسي» ولم يكن لديهم طموحاتٌ مُمائلة 
للسلنين: التهداتيين (او يرهم فرك مين أيضًا). واجلكه فَإن قَدُومَ 
الاستقلال كان له تأثيراتٌ أقل عليهم. وَظلتك أهدافهم تلكا لي دُونَ تغييرٍ 
0 العَمّلَ من أجْل تَنْقِيةِ الإسلام وَأَمتَلَتِه. 

ولا شك أنَّ السلفيين النقاويين قد حدَّدُوا أهدافًا جديدةً للانْتِقادٍ الديني» 
لكنّ فَادَةَ ذُوَلِ ما بعد الاستعمار لم يكونوا مِنْ بَيْنِ تلك الأهداف. ففي مِصر؛ 
ينبغي الإشارةٌ إلى أن محمد حامد الفقي» وأعضاءً جماعة أنصار السنة 
المحعديةة اطيروا 0 لعبد الناصرء كما فَعُلوا سابقًا مع الملك فاروق» 
وهما الزعيمان اللذان لم يَعْتَيِقَا قَط قضيّة النّقاوة الإسلامية. وعندما التقى الفقي 
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بالجنرال محمد نجيب» في صيف عام 1952؛ أَشَّادَ بالصبَّاطٍ الأحرار؛ فَهُمُ 
الأَبْطَالُ الذين حرَّرُوا مِصْرَّ من التْقُوذٍ البريطاني» والذين سيحمَّقُون اسْتِعَادةً 
الإسلام الحقٌ”'“. وكان هذا تفكيرًا قائمًا على التَّمَنّْ. لقد حثٌ قادةٌ أنصار 
البعة م الحكوية السكرية الجزيدة على إن تشقن السيعرفية لموو عا الإطلاء 
الديني» لكنهم في السنوات التالية لم يَنْتَقِدُوا قَط نِظَامَ الحكم سي 
ذه العلجانة .وود من ذلك؛ فضّلوا إِعَادَةَ تا تَأوِيل السباسة العصرية يندردات 
دينية» بغض النّظَرِ عن دِقَة مثل هذه التقُدِيرات. فعندهمء مثلا؛ كان 2 عبد 
م لقناة السَويسن انتصارًا للإسلام» حتى إذا لم يكن هذا هو الإطار الذي 
تَتَاولَ به الرئيسٌ تلك القضيةً على الإظلّاق. كما دافعوا عن الميثاق الوطني لعام 
2 كوثيقة عظّمت رُوحَ الدين» حتى إذا كانت قد كرَّسَتُ لمفهوم 
الاشتراكة ا ووضعت الإسلام في مَوْضِع هامِشِيٌ» وأثارت غضتّ الكثير 
هن التاشعلين الإسلانيين داغل الثلاد وشارحها"” .ويد لاسن الدخرل في 
المجال السياسي؛ التَمْتَ السلفيون النقاويون إلى التهديداتٍ الغادرة للاسْتِعْمَارٍ 
الجديد»ء التي تراوّحَتٌ بين القَبُولٍ المتزايد للنْسُوِيَّة» وشيُوع كوكاكولا 
والمشروبات الغازية الأخرىء, الذي اعتبروها مشروباتٍ امرركية شري تحتوي 
على مواد غير مشروعة تشْبه المخدَّرَاتِ””. 
وقبّلَ كل شيء؛ حافظ السلفيون النقاويون في كل مكان على هجومهم 
الكايح على البدّع الدينية الثلاثة» التي كانوا يعتَبِرُونها الأكثرٌ خطورَةً: الأخطاء 
العَقَدِية» والتعصّب الْفِمَّهِي وَالتصَرت: رما اد النْدْعَةَ القومية الإسلامية فَقَدَتْ 
إلحاححها عقب انتهاء الاستعمار؛ فلم يعد لدى السلفيين النقاويين حَافِرٌ للتصرّفٍ 
مع ضَبْطِ النَّفْس. فطوال القرن العشرين؛ كان الكِمَّاحُ ضدّ الإمبريالية بمثابة 
صَيْحَة الاستنفار؛ فقد شبّعء في كثير من الأحيان؛ الناشطين الحداثيين 
والنقاويين» على التَعَاضِي عن خلافاتهم. من أجل الصالح العام للأمة. وأدّى 
انتهاءً هذا الكفاح إلى رَوَالٍ الهدّي المشترك». الذي كان أنذاك يقاوم 2 الطردٍ 


5 أي للجمهورية العربية المتحدة بين مصر وسوريا. (المترجمان). 
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المرْكّزي. فما الهَدَفُْ الأغلىء الذي يُمْكِنُ أن يَحْفِرَ السلفيَ النقاويً» الذي 
00 نفسه ؟ على لماي عن خررج 1 ار عن 0 6 0 | يقل 
00 ا الستازيية إلى إِعَادَةٍ ةِ النْظر في العلاقة بين الْوَحَدَةَ اللحنة 


وه و ص 


والّنقاوة الدينية. وفي هذه العملية؛ ازدَادَ تضييقهم ليِطاقٍ ما , فقيولا فرعا 


ويُشِيرٌ أحدٌ الكتَيّباتء التي نشِرت في المغرب عام 1962» بمساعدةٍ من 
تقي الدين الهلالي؛ إلى هذا التغيّر في المواقِفي. فقد أصرّ مؤلفه. المصري. 
عبد الرحمن الوكيل (ت. 1970)» الذي أصبح بعد ذلك بثلاثِ سنواتٍ رئيسًا 
لجماعة أنصار السنة المحمدية؛ على أن الدعوة إلى العودة إلى الكتاب والسنة» 
وإ كانق سبرطا غبرورً + فلست تشظا كافيا لأن كوت الإنسان سف ا تكن 
المنتّسبين إلى الإسلام يُحِلُون إلى النُصوص المقدّسة» حتى أَشْهَرُ المبتدعين في 
التاريخ الإسلامي قد فَعَلُوا ذلك» كما أَوْضّح. أَمّا ما يَجُعَلُ السلفيَ سلفيًا؛ فهو 
قَدْرَنُه على الاستدلال بالقرآن والسُنَّةَه في كل مِن العقيدة والفقه”. ومرّ الوكيل 
غلى مسأل تفُسير التصوص مُرُوَرَ الكرام. لكنّ رسالته الأساسية كانت واضحة: 
لا .يمكن اخيرال السلفية إلى يقد النَضَيّ؛ أنه ليس جَمِيعٌ الحُسجَجٍ القائمةٍ على 
النصُوص سليمة. وعلى الرغم من أن هذه الفكرة لم تكن جديدة؛ فإِنَ الفُعبير 
غنها .نل تلظ كان د شُرًا على مرحلةٍ جديد في الكفاح حول الحقيقة الدينية 
وتعريف الهويَّةٍ السلفية. لقد مضت تلك الأيَّامُ التي كان يُمْكِنٌ للمرْء فيها أن 
بؤكة بيناظ: على اله "ين السعروك أن كني ال والخديكة كحك اناري 
كليركا ادل أحدٌ الأعضاء البارزين في الجمعية الجزائرية للعُلماء 
اه 3. ففي جقبة ما بعد الاستقلال؛ كان السلفيون النقاويون متَمَسّكين 
شعي الى ا را ميا الل اللي لبي ب يجي 7101 
المرونة أقل من 0 وصاروا أقل 5 تجاهل الاختلافاتٍ العقدية 
والنقيية السرظة راسي لذللك ف نان النزاعاتٍ دن لبتي اشييي» اف كاك 
قائمة وه بالفعل» ولكنها لم تكن تُوَدّي عادةً إلى أيّ أزمات؛ قد أَصْبَححت 
أكثر هرارة و اكثر حلية. 
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وهناك مثالانٍ دالان على ذلك» يَدُورَانِ حول الفقي» الذي كان هو نفسُّه 
في مَرْكَزْ الجَدَلِء في منتصف الخمسينيات. لقد جاء الهجومٌ الأوَّلُ من محمد 
سلطان المعصومي الحُجَنْدي (ت. 1961)»: وهو الرحّالة السَّلَفِنُ الآخرٌ الذي 
جَابَ العالّمَ» والمتحدّثُ بعدَةِ لْمَاتَء وربما كان أكثر ما يُعرّف به الآن هو 
دَعْوَتُهِ إلى اللامذهبية. وَُلِدَ الحْجَنْدي فيما يُعْرَف الآن بطاجيكستان» عام 21880 
ودرّس في الحجاز منذ عام 2.1935 وتحديذًا في دَارٍ الحديث في مكّةء وهي 
المدرسة التي أسَّسّها عبد الظاهر أبو السمح في عام 1933. وكان السبّبٌ في 
النَرّاع مَقَا لا نشّرّه الفقى في صر عام 9 ؛ ذهب فيه إلى أن الملائِكَةً غَيْءُ 
غقَلوءة:وقه أدثت القراءة الحورفية للنْصُوص إلى أن يعتَقِدَ الفقي أن هذا هو 
التفسيرٌ الصَّحِيحٌ. ونظرًا لغياب الدييل التقلي ال على أن الملائكّة عُقَلاء 
ونَظرًا دم إمكان المقارنة ينها" وبين اشير 4ه ففريت على ذلك (أو هكذا أكّد 
الفقي) كد لا ينبغي اعقيار أن لِلْمَلَابِكَةَ عُقُولَا. 


انزعج الحُجَنْدِيُ من جَرَاءَةٍ هذا الرَّأَيء الذي كان يراه مُهِيئًا للملائكة. 
زبعاضن الإعاذء الاكفاداك المتكريق واللادينبيوي كيك تنكل للكزر التر 
الملائكة بلا عُُولِء وقد وَصَفَهم القرآنُ بهم يقومون بالأعمال المهمّة نيابة عن 
الله؟ وبعد قراءةٍ المقال؛ تشاوّرَ الخُجَنْدي مع عبد الله بن حسنء الذي كان لا 
يرال روسن القَضَاةٍ في الحجاز آنذاك» وقرَّرَ أن يُرْسِلَ ردًا إلى الفقي. مُتَبِعَا مَبْدَأ 
التقسية الخالِصّة السَرَيّة. وعندما لم يتلقّ ردًا ؛ واجّه الفقى شخصيًا عندما سافْرَ 
هذا الأخيرٌ إلى المملكة العربية السعودية» في صَيِّفٍِ عام 1949 (كما كان يفعل 
بانتظام. ليس فقطء للحَجٌء وإنما أيضًا لزيارة المسؤولين السياسيين والدينيين في 
السعودية). ووفقًا للحُجَئْدِي؛ أنكر الفقي استلامّه للرسالةء لكنّه شَرَحَ مَوْقِمّه 
واعترّفٌ بأنه خط وتعهدٌ بِنَشْرٍ تضحيح لذلك الخطأ. لكنه لم يفي بوعده قط 
وط على لتر من ابن حسن؛ نشّر الخَجَنْدي نُسْحَةَ مُوجَرَةَ من رَدّه في صحيفةٍ 
سعودية» ويلك 1 هذا النْرَاعَ عَلْنًا. . ومن هنًا؛ تحوّل لتقا إل ل 
أَوْسَع بي «علهاء الذون وف ممشتكروو متنا فصيرزة. بلع النزاع ذُرْوَتنَه في منتصف 
الخمسينيات ؛ مع نَشْرٍ الحُْجَنْدي كتابًا يُصَفْي فيه حساباته القديمة مع الفقي. ومن 
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بين نقاط أخرى؛ استدّغى الحُجَئْدي سُلْطانَ ابن تيميّة المَعْرفِى تحذيًا للفقى؛ 
لذن نظ لمشاءلة الاش العتكة لهذا الأخيوه .ولكون كار الشكورك أيضا افن 
أزاقيه العلفة» ححيت ,ا يمه الا لال 5 


وفى القاهرة؛ وَصَلَتْ نَسْحَة من هذا الكتاب إلى السَّلَفِى المصري أحمد 
محمد شاكر (ت. 1958)» الذي كان على خلافبٍ شَخْصِي مع الفقي آنذاك. كان 
شاكرء وهو العالِمُ الديني البارز والقاضي السابق؛ على انَصَالٍ ين الدوائن 
الإِصْلَاحِيَّة» وكثيرًا ما كتب فى مجلة الفقىء الهدى النبوى. كان الرجلان 
صَدِيقَيْن وشرِيكيّن مُنْذ زمن طويل» لكنّ العلاقة بينهما تغيّرث في عام 1955؛ 
عندما وَقَفَ شاكرٌ على مَقَالٍ للفقي بدا مُنَاقِضًا لابن تيمية. ناقَشَ فتوى ابن 
تيمية» التي قَالَ فيها إِنَّ وُجُودَ الجن ثابتٌ ليس فقط بنْصُوصٍ القرآن والسنةء 
وإنّما أيضًا بعددٍ لا يُخْصَى من الأَحْبَارٍ المُونوّقة عن الشّهُود الذين اذَعَوْا رُؤْيَتَهِم 
وتفاعُلَهِم مع هذه المخلوقات. بل أَضَافَ ايل تبهية أنه رق وقثًا طويلا إِذَا 
ذْكَر لقاءاته ورفاقه مع الجن ل الفقى على هذا البوضة 8 لا وجل دليل 
على قنك تلك الأهاوة: وأو هؤلاء النهوة وهنا وفتواء أن.وننا كان نا اله 


ضاعءس 


بالنسبة لشاكر؛ كانت هذه العبارة بمثابة انَهَام ابن تيمية بالكذِب» وكان 
هذا خَطا لا يمكن تجَاوُرُه دُونَ عِقَابِ. اوها انا ضور اطلية زا مله إلن 
الفقي للنشر. وعندما لم يَظهّر المقالٌ على صفحات الهدي التبوي؛ حاوَّلَ شاكر 
ِرارًا وتكرارًا أن يتَّصِلَ بصديقه هاتفيّاء ليكتَشِف أنَّ الفقى كان يتجنَبه. حتى إذا 
التقى الرجلان مُصَادفة في تجمّع عِلْمِي؛ اكد ع الفوضة لفنح هذا 
الموضوع. وسرعان ما غْضِبَ الفقي. كيت فحز لأي إنسان أن يِتَّهمّه ب 
احترام ابن تيمية» وهو الذي كرّسَ أكثرٌ حياته لنَشْرٍ تَعَالِيم لمع در 
الرّوَّادٍ في إعادة اكتِسّاف كتاباته؟ وقال الفقي لشاكرء وهو مَذْفُوعٌ على ما يبدو 
بشْعُور في غير مَحَلَّهِ بالملكيّةِ وَالأَسْبَقِيّة : ”ابن تيمية بِتَاعِي قَبْلّك““20. وبعد ذلك 
بفئْرَةٍ وَجيزَةِ؛ وصل كتاب الفكل إلى أحمد شاكر؛ فَمَهِمَ عندئذٍ أن صديقّه 
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القديمَ لن يترّخَرّحَ ولن يعتّرف أبدًا بخطئهء ناهيك عن أن يَنْشْرَ أي رَدْ. ولذلك» 
ذهب أحمد شاكر إلى أحد المحررين» ونَشَّرَ تقريرًا مفضّلا عن نزاعهم» وضمّنه 
نقدًا كاملا لعبارة الفقي المثيرة للجَدَلٍ. ولكنه لم يتوقفث عقك نهذ الحاء القن 
انتقد شَخْصِيّة زميله السابق» وأدان استغلاءه و طغْيَاد نه العِلْمِي'“ 4 “كما صررة 
مُصَابًا بجَنُونِ العظمة". 


إذاها يقير ال عدان المثالا ني هن أن السلييد: النقاويين أصبح لديهم 
الآن الثَرَفُ لذن يكونوا كدر ا للتعبير عن جانيم حتى إذا أدَّت إلى 
الشقّاق داخل صموفهم. لقد ساعد تراجع الاستعمارء. منذ أواخِر الأربعينيات 
فصاعدًا؛ على التَعغجيل بهذا ا نحو درجةٍ أعظم من النقاوة الدينية» وهو 
ما جعل السلفيئة النقاويين بخوضون في دن المسائل العَقَدِية ويلقوق الضوء 
على المناطق الرّمادية من السلفية - وهى العملية التى أَدّتْ بدَوْرها إلى تفاقم 
النْرَاع والمنافّسة. وفي هذا المستوى من التَمْصِيل؛ لم يكن من الواضح دائمًا 
أين هو الفَهْمُ النقِنُ للإسلام» ولم يمكن للعلماء سوى الاعتمادٍ على مَوَاهِيِهِم 
وسُمْعَتِهم ودَرَجةٍ تأثيرهم في السَّبَكَاتِ السلفية» لإِقْنَاع الآخرين. من جانبه؛ كان 
ندى الفقى أسبات قوية [الاعتقاد بأن القراءة الأرتودوكنيية للتضوضن .فى إنكاة 
2 الملائكة عَقَلاءُ. لكنّ معارضة خَلْمَائَه الطبيعيين فى السعودية» تعارضة غلدة 
ومسشهيرٌة؛ كانت تشقن أن .قذزته على تشكيل لايم الإشللذم السلقتي كدر 


محدودية مما كان يعتقل. 


ولا أدلٌ على ثُمُرٌ التّرّاعاتِ بين السلفيين في حقبّة ما بعد الاستقلال؛ من 
الصّرَّاع حول ميراثٍ ابن تيمية. فالفقي» على سبيل المثال؛ لم يكن ينكد مذكري 
هذا العالم القروسطىء فى تشكيل الهويَة السلفية. فكمًا كتب فى تسويغه لنفسه ء 
الذي نشره عَبَبْل أن يصدر شاكر كتابه السردي: “ومن عند حو اكن وصاياي 


* لعل المؤلف يقصد هنا ما حكاه شاكر عن أن الفقي أخبره أنه يرى نفسه أعلم أهل عصره. 
(المترجمان). 
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اقب لذ سكن أن ا ا بالماعنى 5-١‏ ولكد 0 8 
للسلفيين أن يفسُرٌوا المواضِعٌ الكثيفة والمعقَّدَة في كتابات هذيّن الرَّمْرَيْن؟ وإلى 
أي مدّى ينبغي للمرّْءٍ أن يعْتَمِدَ على عُلَمَاءَ من القرن الرابع عشرء مهما كانت 
براعَتَهُما؛ لتحديدٍ جَوْمَرِ ِسْلَام السَّلْفٍ الصالح النقي؟ البعن تين اتكاة جدددا 
من التَّفُلِيد الأغمى؟ كان الفقي» على نا يبدو يعققك أن الموقت: المعارض 
للتفليك: كان كدر مانا وأَكْثرَ قَرْبًا للسلفية النقاويةء مِنْ أن يكون انَباعًا 0 
مَشْرُوطٍ لابن تيمية. فقال مدافِعًا عن نفسه ضدّ انّهام شاكر؛ إنه لم ينَّهِمْ شيخ 
الإسلام بالكذِبء. لكئه أيضًا لم يَعْتَبِرْهُ مَعْصُومًا أيضًا: ”فلسث أقَلْدٌ ابن تيمية 
ولا ابن القيم ولا غيرهماء ولا أتخذهم أربابًا من دون الله بل العلماءًٌ عندي 

ذماء 6 3 

00 لضيو 10 


هدهي انوا المتجلات التي ا ا النقاويين آنذاك العمل 
على خلياء ان 0 الدوائر السلفية؛ فلم يهتمٌ إلا القليل من الناس بهذه 
الأسغلة إلتَجْرِيديّة. حتّى الإسلاميون المنتَسِبُون إلى جماعة الإخوان المسلمين 
فقن كانوا يركزون علن المسايّل العَمَلِيّة. ومع ذلك؛ فقد أَنْبَتَتُْ الطبيعة الدينية 
والميتافيزيقية» لاهتمامات السلفيين؛ أنها كانت مَزِيّة لهم على المدّى البعيد. 
وفي الجْمْلة؛ فإنَّ الدورَ الذي لعِبّه هؤلاء السلفيون» كتُشَطاء إسلاميين؛ لم يكن 
متجسّدًا في سياقٍ وطَنِىٌ أو سياسيٌ بعينه. فلأنَ اهتماة ميج الرئيس كان التغريب 
بالأرثوذوكسية والأرثوبراكسية (التقويمية) ونشرهاء بصرفي النظر عن الاعتبارات 
الميفلة: اا ري 2ه ارتباطًا وثيقًا بأيّ بلدٍ من البلدان. كما 
ظلَّت الهِجْرَةٌ إلى جُدْءِ آخر من الأمة خيارًا قابلا للتطبيق ذائمًا. فقد كان الكثيدُ 
من هؤلاء السلفيين النقاويين من دعاة القومية الإسلاميةء» خلال الحقبة 
الاستعمارية. وفي سياقٍ تهميشِهم المتزايد؛ كان من المتاح لهم أن ينتقِلوا إلى 
أماكنَ أخرى» دون خوفي من خيانة قضيّتِهمء أو من أن يُصْبِحُوا في طيّ 
النسيان. وعلى النقيض من ذلك؛ فإن السلفيين الخدانيين " فى المغرب» الذين 
كانوا وطنيين فظريين ؛ كانت لديهم أهدافٌ اجتماعيّة عبد وسياسئةٌ لم تَسْمَحْ لهم 
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بأن به يتمتّعُوا بالقَدْرٍ نفسه من خُرَيّة الحركة. وكان مصيرهم كمضّلِحين إسلاميين 
أكثرَ ارتباطًا بالأمّة التي حاربوا من أجلها الحُكمَّ الاستعماري”'. 

تُوضِمٌ قصّة الهلالي خلال الخمسينيات والستينيات هذه التطؤراتٍ. كان 
الهلالي انسحابيًا بدرجة تزيدٍ كثيرًا عن المتَوَفع من نَاشِطِ سياسيء كما لم يكن 
يشعر بالراحة في المغرب بعد الاستقلال. فلم يكن على وفَاقٍ مع سياساتٍ 
حِرْبٍ الاستِفّلال» الحزب الوطني الحاكم» ولا مع الحِرْبٍ الاشتراكي الذي 
انشقّ عنهء الاتحاد الوّطئي للقَوَّاتٍِ الشّعْبية. كما لم يكن متفقًا مع غَالِبٍ 
سياسات الدولة فيما يتعلّقُ بالدّينء على الرغم من أنه لم يَنْتَقِد المَلَكيَّة قَطٌ. 
وعلى وج الخُصوص؛ لم يكن مُعْجَبا بالنْسْحَة السائدة من الإسلام المغربي 
الوتعيء اللي لم يعتيزه ارقرذ و كبا بها بكض ىبز لدلك» قفن الحين الى 
تفكتت الذولة الوتوية نين الوناف عضن ضاف السلتيية 5 ؛ فإنّها لم 
تستطعٌ تلبيّة مَطالب الهلالي» وتأويله التَّمَاوِي للإسلام. وبسبب إِخبّاطه وتَهمِيشِه 
المتزايدين؟ قَبِلَ الهلاليٌ دعوةً للعَوْدَةِ إلى المملكة العربية السعودية - وهي البيئة 
الموافِقةُ لتوجهه الديني على نر أَفْضَلء حيث يمكن أن يَشْعْرَ بمزيد من الواحة 
والفائدة. وكما سنرى؛ ليست قِضَّهُ الهلاليٌ فريدةً من نَوْعِها. ففي أجزاءٍ مختلفة 

من العالم الإسلامي؛ مرّ غيرّه من السلفيين النقاويين بتحؤُلَاتٍ مُمَائِلَة. 
الدين والسّياسة 

في عام 1957. بعد عام من استفْلال المغرب» وقبْلَ عام ع اط 
النْظَام المَلْكي في الهراق ؛ انتَقل الهلاليٌ من بغدادَ في زيارَةٍ قَصيرة إلى بِلَدِهٍ 
الأصْلِئ. وللمرة الأولى وت كمنة وتلاتين عاكاء دك من «الكراةة ا المنطقة 
الفوفية سابتا من المغربه وغددنا الققى ربد غتراين المصلة الديقة النابية 
للدولةء في الرباطء لإجْرَاء مُقَابِلةٍ معه؛ وصّف المراسل الهلاليّ بأنه شَخْصٌ 
متواضِع في سَّمِتِه وحَدِيثِه وحركاته : 
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”“دخلتٌ على الدكتور تقي الدين عَرْقَتَهِ بالفندُقٍ الملكيء فإذا أنا أمامَ 
ير نديد : وحركاته. بسيط في مَظهَرِه يبدؤكء 
بالسّلامء ويرحبٌ بك ترحيبًا يجعلّك تُحِسُ من أوَّلِ وَهْلَةٍ أن بينكما سابق 
مَعْرِفة ونخياف عان أن ترح ام ونتبسّط في الحديث» وتتمتّع 
بحريتك كاملة: وتفتح قلبّك كله لهذا الرجل الذي يتحدَّثٌ إليك بِقَلْبه قبل 
أَنْ يتحدَّتٌ إليك بلسانه. إنه الدكتور تقى الدين الهلالي. العالم الجليل. 
والإنسان المتواضِعٌ» والقلْبُ الكبيث“”2". 


كان الهلالي رجلا لطيفًا مادام لم يستَشْعِرٌ عَدَاوة ا كان بيعل فى 
يكون قاسِيًا ويدمّرٌ سُمْعَةَ خَضمه إذا دَعَت الضّرُورَة”7"©. وكذلك لم يكن عَنِيدًا 
متصأَيًا في جميع المسائل. ومِثْل أكثْرٍ السلفيين النقاويين ؟ بدأ يُضْبح غيْرَ مَرَنْ 
نجنا ينعن بالدينع لكنه عبار كن باك ذا يعاق الأمرٌ بالسياسة. ففي 
الجملة؛ كان يمير أن الطاعة والاستقرارَ أكثرٌ أهميّة من دَرَجَةَ التزام الحاكم 
المسلِم بِالمَضِيلَةٍ الدينية. وإذا كان تقديم النضح ال لارضكاء ادا لوي 
إذا كانَ على نحو سِرّيّ؛ فلا بدَّ من الابتعاد عن المواجّهّات والثّورات. ومع 
ذلك» فإنّ الانسحابية لا تُعَذَّ الموقت الدقيقٌ للهلالى نحو السياسة. وكما لاحَطَا 
أوليفر روي 80 :011:16» بذكاءء إِنَّ الكثيرٌ من السلفيين النقاويين لم يَشْتَهِرُوا 
فقط بعدم رَعغْبّتِهم في الدَّخُول في السياسة» بل أيضًا بِعَدّم اهتمامهم بِالعُلُوم 
السياسية”*'“. تنطبقٌ هذه الملاحظةٌ على الهلالي» على الأقل في الخمسينيات 
والستينيات. وخلافا لغيرِه من الإسلاميين والسلفيين الحدائيين؛ لم يَحْضِ 
الهلالي في الفكر النسا نبي : لقد أعاد علُّال الفاسي» بعد الاستقلال؛ النَّظرَ في 
مخْتَلّفٍ مفاهيم الحُكم والديمةراطية وَالنْظَام الجشيورة والنْظام الملكي 
الدستوري - من وجهةٍ نَظر إسلاميّة» ولكن لا وَجودَ لتَحْقِيقٍ مقابل لهذا في 
كتابات الهلالي””'". ولم يُظهر أي رعْبَةٍ في إعادة التفُكير في العلاقة 5 الإسلام 
والدَّوْلَةِ في العصر الحديث. فقد اقتصرّ عادةً في كتاباته 5 القَنَاء. غلى بَعْض 
الحكامء أو انْتِقَادِهم. على أساس الطابع الإسلامئّ لسياساتهم أو غِيابه 1 


لكنّ المعاييرَ التي استخدمها الهلاليٌ لم تكن مُتَّسِقَةَ دائمًا. ففي حين أنه 
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كان يط على الشريف حسين ؛ لشيُوع الشّرْكٍ في مكة تحت حُكوه؛ فإِنَ الهلالي 
يدّعِي أنه كان مواليًا لحفيد الشريف حسين »2 الملك فيصل الثاني ف في العراق 
عندما كان يَحْطبٌ الجُمُعةَ في ذلك البَلّدا©'". ولم يكن من الواضِح لماذا ست 
أن الحكام الاحترام الدينيّ أكثرٌ من غيره. فلعل الهلاليّ لم يكن يحب الشريفت 
حدينا سي لاد اكه الشياسية ومعارضته القوية للسعوديين » في حين أن فيصلا 
الغائن »الم .يكن لديه اجقد؟ عناطة عيذ السلشبين» بل كان مستهِدًا لتطبيع 
العَللاقات بين ليه ل الو لا و ليد للتَأَكدٍ د من هذه 
1313| زعم ل 5 رفض زيارة الملك نادر شاه اه (على ار 
فق لير السيايناتك الكخرسة لكلفة الجلك أنان الله)؟ ميت الشائكات جول 
بَرُودَةٍ استقباله لرُوَّارِه من العرب. ومع ذلك؛ فقذ كان الهلاليٌ يشيد بالملك 
سعود ويدافعٌ عنهء على الرغم من الشَّائِعَات الْأَسْوَأء حول نَمَطِ حياته المتّرف. 
واستقامته المشْكوك 1 


لكنّ المؤكّدَ هو أن الهلاليَ كان يفضّلُ الأنظِمّةَ الملكية. وعندما عاد إلى 
العراق بعد رِحْلَّتِه القصيرة إلى الرباط في أواخر عام 1957؛ لم يكن يشكُّ في 
أنَّ أيَامَ المملكة الهاشمية في العراق كانت مَعْدُودة وفي يوليو عام 1958؛ 
قامت مجموعةٌ من الضّبَّاطٍ الأخرّارء على غِرَار النموذج المصري؛ بِالإطَاحَة 
بالنظام. وأعدم الملك فيصل الثاني وبعضٌ الْأثْرَادٍ من عائلته» وأسَّسَ أحدُ 
لاط الثوريين» وهو عبد الكريم قاسم (ت. 1963)؛ ديكتاتورية عسكرية 
أُعْلَنَتَ القوميّة العرّاقية» وتغاملت مع الدين والهويّة الدينية كقضَايًا أقل اع 
وركّرّت الججمهورية الجديدةٌ على الإصلاح الزراعي. شعت إلى الخد سن 
اعتماد البلد على السياسية والاقتصاد الَريييّن. 


كان الكاة ريرق أن غك القورة سطر: إلى «الوواق» بوانهنا: أذت ال عات 
الاستقران الناسى» وحاظرت بالرغاك الذى, كاتف المملكة الهاشمية :على بخذ 
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قوله؛ قادرة بمه. ولم يكن يَنْتَقِدُ فقط الطريقة التي نُقَذثُ بها الإصْلاحاتٌ 
المحلية ونتائجها ا للآمال؛ بل عَارضَ أيضًا الأساسَ المنطقيّ الذي قامت 
عليه الثورةٌ» ونقّى وُجُودَ التوتراتٍ السياسية والاجتماعية التي سبِمَّنْها عابي 
غافلة غد تفاوت الرخاء فى الغراق خلال الكمسيتيات» حيث كان أكثر فق 


نِضْففِ الأراضي مملوكة م يقرٌبُ من 01؟! من الشعب العراقي. كما ظل 
غيرَ مُهْتَمٌ أيضًا بحقيقةٍ أنَّ الثورة كانت. في بعض النواحي؛ ثورةً ريفيّة”*'". لقد 
كانت ميال إِعَادَةٍ ةِ توزيع الأراضي ليست ذات أهمبَة لديةء ولم تكن بالتأكيد 
تستجق الانقلابَ العسكريً. واعتبرَ الهلاليٌ» مِثْل الوهابيين في السعودية؛ أ 
جميع مم أشكالٍ الاكتراكة وَالهندَسَة الاحتماغة التحديثة مكالقة لإرادة الله : 


3 


”[إنَّ الإسلام] لم يَْجُرْ على أصحاب الكفاءات» بل تركهم أحرارًا في 
استخدام مواهبهم واكتساب الأموال بطرّقٍ مشروعة, إذا أدَّوْا حَقَّهاء ومَنْ 
أرادَ أن يجعل الناسَ سواءً؛ فليس لجَهْلِه دواء. قال تعالى في سورة 
النحل : وَانَهُ فَضَّلَ بَعَضَكٌ عل بِعْضِ في الرْرْقْ) ....» [إن] التفاوْتَ في 
المواهب يستلزم التفاوت في الأرزاق لا محالةء ودواوؤه فَرْضٌ الزكاة. 
ا ل لا لين 


لم ينتقِد ايدان الثورة العراقية لكونْهًا غَيْرَ سائِعَةٍ دينيًا فجسب. وإنما 
وَصَمَّها بأنّها رَجْعِيّة؛ لأنها وَفَعَتْ على حِسَابٍ الدين. وعلى وج التَّحْدِيد؛ٍ 
. أَعْضَبَه بشِدَةٍ قرارٌ النظام الجديدٍ بالإِفْرَاجٍ عن النْشَطاءِ الشيُوعيينء الذين سُجنوا 
فى ارا النظاء الملكن. ويمجزو أن الللن عي الكريم اكاندم الكنان لهي ةتشك 
الهلالئُ مِنْ أن هؤلاء الملحدين كانوا يَعْتَدُونَ غلى - جميع المسلمين 
المتدينين””. ولم يكن الهلاليٌ بأقلّ معارضة لحِرْب البَعْثِ ا القَوْمِيٌ 
العُرُوبي. وكان يقول إِنَّه لا يُمْكن لأيّ مُسْلِم أن يقْبَلَ بأنْ يَنْضَمّ إلى حَرَكَةٍ يكون 
وها عونا ألا وهو ميشيل عفلق (ت. 1989). ومع ذلك. وعلى الرغم من 
براءتِه من الثَّوْرّة وتَبِعَاتِها؛ فإنَّ الهلاليّ يدّعي أنه لم يحتّجّ عليها علنًا. وفي 
خُطَب الججمعة؛ اختار أن يتجامّل القضايا السياسية تمامّاء وأَلَّا يذكر حُكُومة 
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عَبَك الكريم قاسم بخير ولا سر وعندما أراد بعض تلاميذزه من ميقا ب المنهج 
الأكن تشاذيية أن بيتتقة الحتتاظ:الاأعراة في المساجد؛ مَنْعَهُم الهلاليُ من 
ذلك؛ خوقًا مِنْ أَنْ يُوَدْيَ القَمُمُ إلى تعغطيل الحياة الدينية. لكنّه كان أكثر 
استعدادا لجَمع التبرّعَاتِ للمجَاهِدين في الجنافرة الذين كانوا يُجَاهِدُون ضِد 
اسار ال 0 


كان الهلاليٌ آنذاك أسْتاذًا للأدب العربي والدراسات القُرْآنية والحَدِيئيّة في 
جامعة بغداد» لمدة عَشْرٍ سَنَواتٍ2©. وإلى جانِب واجباتِه الرَسْويّة؛ كان يُلْقِي 
دُرُوسًا في مساجد المدينة» عدَّةَ مرّاتِ في الأسبوع. وكان ينتقِدٌ بلا كَلْل العقيدة 
الأشعريّةَ وتمسّكَ السَّكّانٍ بالمذهب الحنفي» وكذلك التصوفت والتشيُمَ. وعلى 
الرغم من أنه استمرّ في زيارة الهند والمملكة العربية السعودية كل عام 7 تقريبًا 
خلال تلك الفترة؛ فقد أصْبَّحَت العراقٌ وطتّه. وَقَبْل عام 1958؛ لم يكن يفكرٌ 
أبدًا في العَوْدَةٍ إلى المغرب. لكنّ التَّوْرَةَ العراقيّةَ والسَّيّاقَ السياسي الجديد؛ أُثَارَ 
َلََهُ بما يكفي لِأَنْ يُقَرّرَ الرّحِيل”*”". وبذرِيعَةٍ طِبْيِّة؛ فرّ إلى بون في ألمانيا 
الغربية» في عام 1959. ومن هناك رَجَعّ إلى بَلَّدِهِ الأصْلِي. 


وبالمناسبة؛ لقد رَفْض الهلاليٌ العام العراقيّ الجديد» على الرغم مِن 
علاقته الشَّخْصَيّةِ مع أَحَدٍ كبّار الصبّاط التُوْرِيين فيه. فإنٌ عبد السلام عارف (ت. 
6؛» مساعدّ القائد العام ونائبٌ رئيس مجلس الوزراء عن عبد الكريم 
(قبل أن يعزله هذا الأخيرٌ ويسجنه). كان تلجيذا مايق لدى الهلالي. 27 
عبد السلام عارف وئيسًا للدولة بعد الانقلاب العسكري عام 3. لقد قال 
الهلالي عنه إِنّهِ ”من أَخصٌ إِخُوَانِئا السلفيين““”*©. ولا شك أن عارفًا كان 
مشهورًا بِقِلَّةِ اهتمايه بمبادئ حِرْبٍ البعث الأخْرّى غير القومية العربية. فوفقًا 
للمؤرخ ماجد خدوري؛ فقد كان مُبّغِضًا للاشتراكية بسبب تمسكه ب الإسلام 
التقليدي“””©. وفي مرحلة ما بعد فبراير عام 1963؛ كتّبَ عارف إلى الهلالي 
في المغرب وطلّبَ منه العَوْدَةَ إلى بغداد. وادَّعى أن الحَُكُومّة الثوريّةَ في العراق 


كانت تُحَاوِلُ آنذاك تَظبِيقَ المبادئ الإسلاميّة الحَمَّة لكنّ الهلاليَ لم يغيّر رَأَيَه 
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ولم يحاول أنْ يستغِل علاقاتِه السياسية من أجل دَعْم قضيَّةٍ السلفية النقاوية. 
وأَوؤْضَحَ في مُذَكْرَاتِهِ أنّه شكّر عارفًا على عَرْضِهء لكنّه رَفَض العَوْدَةَ إلى بغداد؛ 


لأنه لم يكن يتوقعٌ نجَاحًا لهذا النظام الثؤري. 


العودة إلى المغرب؛ كَغْبِرٍ سياسي وسلفي هامِشِيَ 


في عام 21957 استَمَادَ الهلالي من رِحُلتّه إلى الرباط؛ فقدّم نصَّيْن إلى 
المجلة الرسمية الإسلامية الجديدة في المملكة. مجلة دعوه الحق. كان 0 
الأول وق ل عرض فيه قراءة د بحتة لحركة الاشةقلال: وآثارها. وذهت إل 
أن الإسلامَ كان هو القُّرَّةَ الدافعة الوحيدةً وراء الانتصارٍ المغربي على 
الاستعمارء مُتَجَاهِلُا العوامِلَ الدولية والسياسية والاجتماعية. فقد مَنَحّ الله النَضْرَ 
و مكاله يم انرا 7 عر كن 5 8 بالإسلام 5 
معي 0 سن لل فإِنُ 0 ْم ين المسلم أن 
يَعَبِدَه وحذه. ولذلك فَإِنُ المَسبلمينق قو حاجة إلى أن يمتلعوا عن جميع 
الاعتِقّادات والأفْعَال التي يمكن أن تضّعَ تَوْحِيدَ الألوهية في مَوْضِع التَسَاؤّل260. 
ببساطة ؛ أمّك ١‏ ختّرّل اي رؤيته للمغرب المستقل في التصوّر 0 للتوحيد. 


ا الثاني الذي نشره كانت نتيجة لمحادَثْةٍ استمرَّت 25 دقيقة مع 
الملك محمد الخامس في القَضْرٍ الملكي عام 1957. كانت تلك المحادثة وَدَي 
ليت وشضبية” فقد كانت تَدُورُ حَوْلَ رِخْلَاتٍ الهلالي خارجَ المغرب. وبعد 
وقْتِ وَحِيزْ من هذا الاجتماع القصير؛ كتّبّ الهلالي قصيدة أَنْنَى فيها على 
الملكء لِحَِْالِهِ الدينية» وإِنْجَازاتِهِ في مُتَاهَضَةٍ الاستعمار”27. إِنَّ هذه القصيدةً 
والمقال المُشَارَ إليه أعلاه؛ تمثل الموضوعاتٍ والمواقف الرئيسة التي لعفت 
بها أنشطةٌ الهلالي الإسلامية» في المغرب ما بعد الاستعمار. أولاء لقد تخلّى 
عن السياسة» ويرجمٌ هذا جُزئيًا إلى أنه لم يَضْعْ قط أهدافًا سياسية محدَّدَة وراء 
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انتهاء الحماية الفرنسية والإسبانية على المغرب. وبعد وفاةٍ محمَدٍ الخامس؛ 
تملّق الهلالي أيضًا للحسن الثاني» ولم ينتقد الملك الجديد أو يعارضه قط في 
كتاناته: :وتانيا» وَاضَلَ لدف نخو نوع فن التقاوة الأسلاينة :كانت ناه للعانة 
في السياق المغربي. فمِنْ غَيْرٍ قُوَّةٍ استعمارية أجنبية؛ لم يعذ بِإِمْكَانِه أن 
قناعاته النقاوية بِحَمْلَةٍ أَوْسّع للتحرّر الإسلامي» كما كان يفعل في الماضي. 


0 
0 


وعند انتقاله إلى المغرب في عام 1959؛ تجوّل الهلالي لبعض الوقت في 
البلاد» واستقرً أخيرًا في فاس. وأقام هناك في منزل أستاؤه السابق محمد بن 
العربي العلوي. هذا الرجل الذي حوّله إلى السلفية» في عام 1921. كان عمره 
آنذاك قريبًا من الثمانين» وكان كما يقول الهلالي غارقا في اليأس. وعندما أبلغه 
الهلالي برغبته في الاستمرارٍ في دَعْوَةٍ المغاربة إلى الإسلام الحق؛ نصحه العالِم 
العو ألا يُضَيّ وقنّه. وَاعتَرَفَ له ابن العربي العلوي. أن أي تجار 1 الخرى 
للدّغوة فهي مَحْكُومٌ عليها بالفشلء لِعَجْزِهِ هو نفسّه عن تحقيقٍ أي نتائجّ مهمّقٍ 
على الرغم من ججهوده الطويلة. رد الهلاليُ» وهو يرى نفسّه بَطل الدعوة إلى 
السلفية» انمق انيه فد حدقا إلى الله فى معاطق مطكلقة من العالم» وعدن 
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دائمًا ما يفوق التوقعات. وكان وَائًِا من نجاحه مرّة أخرى 


وعلى الرغم من أن الهلالئ أضاف إلى القصّةٍ لمسّةً تمجِيدٍ ذاتئن» عندما 

أعاد حكايتها في السبعينيات؛ ولكن يِبْقَى من الثابت أن ابنَ العربي العلوي قد 
شَهدَ خيباتٍ أمل في أواخر عام 1959 وأوائل عام 1960. لكنّ أسبابّه كانت 
أقرب إلى البحامة ها إلى الدَّعُوَةٍ الدينية. كان ابن العربي العلويء خلاقًا 
لتلميذه الذي جاب العالم؛ قد كرّس أكثرَ حياته للقَضِيَّةِ المغربية. وكان 
الاستِقّلال عنده هو النتيجة النّهائية لنضالٍ طويل» وشخْصِي في بَعْضٍ الأحيان. 
من أجل تحقيق النَهْضَةٍ الكايلة لكين لمر وكان تخد متنا غاه هود 
الخامس مِنْ مَنْمَاهء واعتقّدَ مِئْلَّ غيره من السلفيين الحداثيين أن المغرب بعد 
الاستقلال سيبتى على القِيّم الإسلامية التقَدمِبَة التي حرّكّت الحركّة الوطنيّة 
لَعُنُووء ولكن سرعان ها آذك بهؤلاء التاشطوة المغارية الدينيون أنه لا هم ولا 
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نتُخوم بومثلهم ستلكتُ دَؤْرًا كبيرًا فى تشكيل الزولة العووده”77. لقن اصع 
للنْحْبَةٍ العلمانية والمتغرّبة اليّدُ العُلْيَاه ونجَحَ النْظَامُ الملكئُ في السَّيْطرَة على 
1 1 0 3 

العلماء وتقليل نفوذهم وتأثيرهم. 

كما تَرَامَنَتُ زِيَارَةٌ الهلالي لِأسَْاذِهِ القديم مع قَثْرَةٍ ازّدِياد حَيْبَةٍ أمله. لقد 
عانى الْتّاشِط السياسيئٌ ابن العربي العلوي من عدَّدٍ من النُكساتٍء ولم يكن لديه 
الكثيرٌ من الأسباب للاحيِمَاءٍ بِاسْتِقْكَالِ المغرب. وعلى الرَّعُم من أنه تعرّض 
للتجاهل في البداية» لبضعة شه ولم يحظ بأي مَنَاصبَ وزَاريََةٍ في أوَلٍ 
حَُكومةٍ لما بعد الاستعمار؛ فقد اختِيرَ فيما بعدٌ لِيُصْبِحَ واحدًا من الأعضاء 
الثلاثة الأكبر في مَجنْس التاج» وهو مجلس شبيه بمجلس الشيوخ. أسّس عام 
6 لتهيئة البلاد لحكومة تمثيليةٍ'"7. وكان ابن العربي» لاهِتِمّامِه بالعدالة 
الاجتماعية؛ متخوّفًا من نُمُرٌ البرجوازية» وتحالف الملكيّةٍ مع مُلّاك الأراضي 
الزراعية. وكان رد فِعْلِهِ أَنْ تَعَاوَنَ مع الاتحاد الوطني للقَرَّاتِ الشعبية» الحزب 
الِيسَارِيَ المنشق عن حِرْب الاستقلال» الذي أنشِئ في عام 1959. ولكن في 
ديسمبر من ذلك العام؛ اكتشفّت السُّلْطاتٌ مؤامرةً ضدَّ ولئّ العهد الحسنء مما 
دَفَمَ بالقصر إلى التصدّي لبَعْض الميليشيات التابعةٍ للاتحاد الوطني (الذي كان 
الجناحٌ الراديكالئُ منه مُشْتَبَهَا في توَرّطه)» وكذلك الأفرادٍ السابقين من جَيْشِ 
التحرير الوطني» غير الموَالِين سياسيًا. أثارَ قرارٌ الملكيّة باستتخدام تلك 
الإجراءاتٍ القَمْعِيّة لتوطيد السلطة قَلقَّا كبيرًا بين التقدَّمِيّينَ. وفي عام 21960 
عندما عَرَّلَ محمدٌ الخامس حُكومة عبد الله إبراهيم (الذي كان عُضُوًا في 
الاتحاد الوطنى أيضًا)» وعيّنَ رئيس وَزَّراءِ جديدًا تحت القيادة الملكية؛ فَقَدَ ابن 
العربي العلوي الثْقَةَ في عملية الحُكم بعد الاستِقّْلالٍ» واستقّالَ من مجلس 
ال1ة 1 
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كان ابن العربي العلوي إذن» من حيث منهجّه السياسئُ ؛ مخبَلِفًا تمامًا عن 
الهلالي. لقد ظل الناشِظ القديمُ مؤمئًا بالأبْعَاد الاجتماعية والسياسية للإصلاح 
المعتدِل. وحتى وفاتّه عام 1964؛ واصّل ذدَعْمّه للاتحاد الوطني وسياساته 
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الاشتراكية. وتُظهر بَعْض الصّوَّرٍ التي يَرْجِعٌّ تاريخها إلى عام 1962؛ حُضورَه في 
المؤتمر الثاني للحزب». وهو يجلس إلى جوار عبد الرحيم بوعبيدء الذي اشترك 
بع نهد ين بركة فى نارين الاقضاد الوطي .وكات لايل القت السدن 
التقليدية البيضاء مُتَناقِضَة مع السّثْرَاتِ الحديثة ورابطات العْدْق التي يرتديها مَنْ 
خؤلدتنن التافكين الفلماقينةه الاضمر قد وغلن الرغم من اختلافي 
مناهجهم نَجَاه الذين» وتلك الفجُوَةٍ بين الأجيال ب بينهم؛ فقد عَمِلُوا معًا لتحقيق 
القِيَم الاجتماعية والسياسية للنضّال قينا سيا 


إنَّ التزام ابن العربي العلويّ بالسياساتٍ التقدٌوِيّة أمرٌ لا يمكنٌ إنكاره: ففي 
عام 1962؛ اشسْبَهَّرَ بانضْمَامِه إلى الحملة المعارضّةٍ للدستور الأوَّلٍ للمغرب. 
اندلّعَت الْأَرْمَةُ عنذما قرّرَ الحسنٌ الثاني الذي تولّى العرْشَ عام 1961؛ أن 
ككارز المحتة الاسعشاوف الذم انك .والذهه .ركلف النقهاء الدستوريين 
الفرنسيين بصياغة دستور عام 1962. كانت تلك الصياغًة أجنبيّة الي 00 كبيرٍ في 
أصّولِهاء وكانت بَعْض موادّها الرئيسة مَصَدَرَ قلق للمتخوّفين إِمَّا من ناكل 
الديمقراطية البرلمانية» أو مَنْح ملطات للكلاك لم يسييق: لها خقيل .ور نف :ابن 
العربي العلوي. بوَحي من المبادئ الحدائية للإضْلاح الإسلامي؛ التَّمَاضِيَ عمًا 
كا اما وقرّر مع قَادَةَ الاتحاد الوطني مَقَاطَعَةَ العملية الوطنية 
ا الشقبى, على التسفور”*".'أما اليلالة فد كان هذا« اللون من 
المعارّضّةٍ السياسية أمرًا لا يمكنُ تصوّره؛ لأنّه يودي إلى عَدَم الاستقرارء مما 
قد يُضعِف الحاكمّء الذي وإن لم يَبلّعْ حدّ الكَمَالء؛ فإنّه يُعْلِنُ التزامّه بالإسلام. 
ولذلك فلم يُمَارِكُ الهلالُ في هذا الجَدَلء ولم يتضِحٌ رأيّه في هذا الدستور. 
لم ينضمٌ جميعٌ السلفيين الحدائيين إلى الحَمْلَةِ المعارضة. فقد وافق 
الفاسي من جانبه على دستور 1962. ومع ذلك؛ ينبغِي الإِشَارةٌ إلى أن الكثيرَ 
من الإصلاحيين المسلمين في المغربء. خلاقا للهلائي ؛ 0 ا افا 
تجاه السياسة». في مرحلة ما بعد الاستقلال. وربما لم يكن الفاسي م بتاع ابن 
العربي العلوي حول الدستوره. لكنه مع ذلك كان مويدًا للمجال السياسي بك ْ 
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إخلاص. لقد كانت السياسةٌ في صَمِيم إِنْجازاتٍ الفاسي منذ الحقْبة الاستعمارية, 
فى معاركته فى تابي الآخرّات السناسية» وحن انهه لليانات العانا 
الرسمية. وعندما عاد من المنفى في أغسطس عام 1956؛ أصبح رئيسًا لحزب 
الاستقلال. الذي كان يتحكم فيه إلى درجةٍ كبيرةٍ عندما كان في خارج البلاد. 
وكَامْتِدادٍ مَنْقَي لعمله ضدٌ الاستعمارٍ الفرنسي ؛ اغَتَنَم - جميع الفرَصٍ التي قدّمها 
اليه العدرت العيتنا : مِنْ رِنَاسَةٍ اللكاف الى الدنوك مستييه الور اده 
جد فى لايع لعو الع على ايه مسر ربعن من الققيا 
الاجتماعيةٍ والسياسية. وإلى جانِب دَعْمِهِ النّشِطِ لضمٌ الصحراء الغربية؛ تناوّل 
أيضًا مسائل الإنتاج الزراعي والبطالة وَالتَضْنيع ‏ والديمقراطية وخحقوقٍ الإنُسان. 


ولكن كان هُناك تمن لمثلٍ هذا المستوى من المشارَكَةٍ السياسية. فقد كان الفاسي 
يُضْطرٌ أحياناء كأيّ سياسي آخر؛ إلى تبني مَنْهَح تكتيكي . بحيث تناح الفرصة لبَعْضٍ 
أفكارِه أن تَسُودً. ومن الأمثلة على ذلك ؛ دَوْرْهُ في وضع ]ل خزال لصي 
المغربية. لقد كان الفاسي رثئيسًا لِلَجْنَةٍ العَشَرَة» التي قامت على عَجَلٍ بإِعَادَةٍ مَيْكَلَةٍ 


2 عام 


الفِقَهِ المالكي وتَدُوِينِهِ في عامئن 1957 و1958. (لقد ضَمَّت تلك اللجنة أيضًا ابنَّ 
العربي العلويء ومختار السوسي» وكان مِمّن يَنْسِبُونَ أنفسَهم إلى السلفية). 
فتكي الباحثةٌ السياسيةٌ مليكة زيغال كيف تخلَّى الفاسي عن مُثُلِهِ الحدائية ونَاقَضَ 
تصريحاته السابقة» عندما عَجَرّ عن فَرْضٍ القَّيُودِ على تعدَّدٍ الرَّوْجَات”*©. ففي 
سِيّاقٍ تنَامِي التناس به بين الوطنيين الدينيين والنّْحَبٍ العلمانية» حتى داخل حِرْبٍ 
الاستقلال؛ يبدو أنَّ الفاسي وغيرّه من السلفيين الحدائيين فَضَّلُوا التصرّف بسُرْعَقٍ 
وعلى نحْو مَنْقُوصء لضَّمَانٍ أيّ مكاسب سياسيةٍ. كان الفاسي يُدْرِكُ أنَّ بعض 
المغاربة المتغرّبين داخل الحُكُومة يُحَاولون استخدامٌ نُفوذهِم لتَقْييد اختصاصات 
المحاكم الشَرعية. فوافْقَ على الحاجة إلى تكييف وي الإسلامية مع الأؤضاع 
الحدفة مد أجل مُنَافْسَةٍ الدَّعُوةٍ إلى القوانين الأجنبية””7©» ولكنْ لم يكن هُناك 

فت لمثل هذه الخطّة الطمُوحة: فكان يبدو أن 0-85 والوضيول الى جل وشظ 
هو الأ حكمة ترا للظروفيه لتدحاتت الاولوية حى :همان ستاذة الشرين: 
الإسلامية» على الأقلّ في مسائل الأحوَّالٍ الشَّخْصِيَة. 
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دهده الانتها رد السياسية هن بالتسويد ها كان السلنيون التساويون 
خاراون عاك ولا يعني هذا أن الهلاليَ كان يتصوَّرٌ الدينَ والسياسة كدائرت 
مَنْمْصِلتِيّنِ. بل على النقيض من ذلك» لقد أَكَدَ على أن المرْء ا 
بن لانن أن لمر ان لظن مهتتو نان والس ا 37 ومع ذلك؛ فلم 
يعتقل أن دَوْرَ العُلّماء هو المشارَكَةٌ في عمَّلِيَّةِ الحكم. لكنهم كخرّاس 
للأرثوذوكسية والأرثوبراكسية (التقويمية)؛ كان دَوْرُهم هو دن التَوْحِيهِ الديني» 
ولنسن أن تُعُتنوا الإنبلاء عن لخن تحقيق مكابي سباتةة قل العدى: المي 
وفي الواقع؛ عد أكون الهلالي قد اعتبر أن الفندونة تعد انحرافاء ومع 
ذلك فلم أجِدٌْ أي دَليل على شَّجْبِه لها. لقد كان الهلالي معروقًا بِنَقْدِهِ للارتِبَاط 
بأى ادي وكان يُنْكِرٌ سُلْطَةَ المذهب المالكي» على الرغم مِنْ 
0-000 الذينية«والتراك الديتي ل وخلافًا للعديد من السلفيين 
الحدائيين؛ لم يكن الهلالي يَسْعَى إلى *مَعْرَبة'“ ب“ النْظام القانوني؛ وكان اهتمامه 
الوخيز نهو التأكد من أن أي قانونٍ 0 توا فق مع إواذة اللفروسة وضوله 
ي. فلم تكن القوميةً عند الهلالي» أي شكل من الأشكال؛ لِتَضْمَنَ أي نؤع من 
الاستتتاء او التّمِييزِ للمغرب. فيما يتعلّقٌ بالدين. 35 الإسلام الحقٌّ كان فَرِيدًا 
وعابرًا للأوطان. [ولذلك] فلم يكن هناك مُسَوغْ في أواخر الخمسينيات؛ لَوَضع 
مجموعة مَغْربيةِ مُخَصّصِةٍ من القَرَاعِدٍ والمعتقدات والمُمَارّسَاتٍ الإسلامية. 0 


الانزعاج في مكناس والرباط 


- 


على الرعُمٍ من أن بعضّ السلفيين الحدائيين فى المخرب لو .يشتر كرا قط 

في العمل السباسي 4 فإن الغالبيّةَ العُظمى منهم اختاروا الانضِمَامٌَ إلى هيكل 
الدولة الجديدٍء بشكل أو بآخرّء كما سترى في نِهّاية هذا الفصل. وكان وَضع 
الولانى كنا ترك :نون لم جتكر بقاصيت فاك أو تزكرت ملل للرايه رض 
الحداثبين » الذي اكتسيوا ستعة ظيبة :. كشئعة الوطنييق المقازية خلال الحقبة 
الاستعمارية. ولكن بِفَضْل اتْصَالاتِِ ومُوّهلاته؛ كان لا يزال قادرًا على الحُصُول 
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على عَمَل. لقد شغل بين عامي 9 و1968 منصب واعظ مُعيِّنِ من قِبَلٍ 
الدولة. 007 شعاد جامعيًا: وكاتبًا في المجلة الإسلامية المغربية الرسمية» 
ا ومع ذلك. فقد تميّزت تلك الفترة من حياته بالإخبّاط. 
ويرجع م ذلك - حرنا اح شكاويه الدينية الخاصّةء وكذلك بسبب الوخراج الذي 
اي للتلكلات. وبصورة عامّةِ؛ كان الهلاليُ غير ملائْم بَعْض الشيء في 
المغرب المسْتقل. ْ 


في فاس؛ قرّر الهلاليئ أنْ يفْعَلَ ما اعِتَادَ أن يَفْعَلّه وهو دَعْوَةٌ الناس إلى 
السلفية النقاوية. وبدأ مُجَدَّدَا يُلْقِّي الدروسَ في المسجد المحلّيء وادّعى أنه 
ل في أقل من أسبوع. وكان ممن جاءوا للاستماع إليه 
مَك بادو من وزارة الحُبُُوسء أو الأَوْقَاف الدينية'”©. وفي نهاية أَحَدٍ دُرُوسِه؛ 
تقدَّم إليه بادوء وعرّفه بنفسه, وادّعى الهلاليٌ أنّه أَنْنَى على دَرْسِهء ودعاه إلى 
مكتبه في الرباط. وهناك عَرَضَ بادو على الهلالي وظيفة وَاعِظ برَاتِب 200 
درهمء وهو ضِعْفُ الراتِب العادي للوُعَاظِ. ولم يكن هذا المبلّعُ يُكَافئُ توقعَات 
الهلالي - فقد كان يعتَقِدٌ أنه يستحِقٌ أكثرٌ منه -» لكنه واقَقَ على الرغُم من ذلك 
على هذا العرضن- وبلا من الانققال إلى العاضعنة» حي كان يتوقم منه أن 
يشم 4 ١‏ اخَكانَ أن ثنائر ذهانا وإبانا بين فايس والرناط كنا من أن يفاقم المناح 
الْرَطِبُ الجاجلق من مشكلة الذي اليه وبعد بضْعَة أَشْهُرِ من التنقّل ؛ أن 
يستقِرٌ في مدينة مكناس. التي تَبْعْدٌ عن فاس نحو سِثّين كيلومترًا إلى حِهَةٍ 
العَْبء فهي بالتالي أَقْرَبُ إلى الرباط. وكان كُلَّمَا استطاعَ يتجرّلُ في البلاد 
للدّعْوَّة في المدّن والقرَى الصغيرة» لا سيما في بلدته الأم تافيلالت”79. 


إيما 


لقد كان قرارٌ الوزارة بِتَوْظِيفِ الهلالي على قَذْرٍ كبير من المنطق. ففي ذلك 
الوفت؛ لم يستطع المغربٌ أن يعتَّمِدَ على كثير من عُلَماءٍ الدين؛ لنْدرَةٍ مَنْ 
لديهم مِئْلُ تلك الخِبْرَةِ والإِرْشَادٍ في الوَعْظٍ. فكان هناك حَاجَةٌ مُلِحَةٌ لمن هُمْ 
مثل الهلالي. ففي عام 1956؛ اتكن الفاسي من و َوْعِيِّةِ التعليم في الديني 
في مساجد البلادٍء ومن عَدْم د الواعظ على جَذْبِ جَمَهور كبير ا 
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ولكنّ السُلْطاتٍِ المغربية ربما لمكن ننك في أنَّ الهلاليَ سوف يُثِيرُ الجَدَلَ. 
وأمّا الهلالئُ؛ فلم يَرْدَدْ لُظمًا مع تقدّمِهِ في السّنّ. ولم يَمْضِ وَفْتٌ طويلٌ بعد 
انتقاله إلى مكناس» حتى أثَارَ غضَّبٌ المواطنين بِدُرُوسِهء التي أكَّدَتْ على 
بف صَارمٍ للتوحيدء وتَارَعَتْ في سِلَامَةٍ المذهب المالكيء وانتقدّت الصُوفِية 
يه ان إن تانق سكاس كذ لك يعون الأعفياه لحري عن كه 
الديتية المحلية؟ قد أَقْنَعُوا مِثَاتِ الأشْخَاصِ ا على عَرِيضَةٍ ضِدٌ الهلالي» 
للكتديق بتخوهه. على التقاليق ا لدينية المقرينة. وا تعلو كلاه العويقية إل راف 
الحُبُوسٍ» وطالبُوا بِمَصْلٍ الهلالي””. 


كا لد ا ذاعم فيه الكناة لان ا الوؤارة لخنة لمَقيِيم الوَضع. 
ولحُسْن حَظ الهلالي ؛ كانت تلك اللجئة * تَحْتّ إِشْرَافٍِ صذيقه ورفيقه السَابِقَ عبد 


ص 


7 2 


الله كنوه الذي 0 له البراءَة. كما أظهر القليل من الأشْخَاصٍ ذُوِي التّمُوذ 
دَعْمُهم للهلالي. وكان من بينهم صديقه الآخرٌ 5 الأريعينات:: مسحميل الطنجي» 
الذي كان يُقِيمٌ آنذاكَ في الرباط». كما كان يعمّل مُديرًا لمكتب الوعظ والإرْشَاد 
في وزارة الحبوس. وكذلك أحمد بركاشء الذي أَصْبَحَ فيما بَعْدُ وَزِيرًا للحبوس 
والشؤون الإسلامية» في الفترة بين 1963 و1972. ولم يذكّر الهلاليُ الظروت. 
التي التَقَى فيها مع بركاشء ولكن يبدو أنَّ العلاقة بينهما كان على ما يرام 
خلال فبْرَةٍ إقَامة الهلالي في مكناس بأكملها”'". كما وقعت العديدٌ من الإقاق 
الأُخْرَى في مكناس خلال الستينيات» وَزْعَم 00 أنه في كل مَرَةِ وأكان ششة 
للموّامراتِ التي تحَالكُ ضِدَّه. ونظرًا لأنه كان يعتقِد أنه يدعو إلى الحقٌّ؛ فقد كان 
حك شرت لقا المسؤوية عن أبن كامب أسلثها ار 


وهناء يَنْبَضِي الإشارَةٌ إلى أنَّ معرقَتّنا بهذه الصراعات المحلية الصغيرة تَأَتِي 
حَضْرًا من مُذَكْرَاتِ الهلالي. وعلى الرغم من أنَِي لم أجذ أي أدلَة وََائقِية تَدعَمْ 
قِصّصّه تلك. وعلى الرغم من أنه قد يكون بَالَعَ : فى أهمِيتها؛ فهذه القِصص 
صَاوِقةٌ على الْأَرْجَم. فلا ينبغي ا 0 
وجهات نظّرِهِ النقاوية حول الإسلام. ولا بد أنّهِ أنَارَ الشّكُوكَ أيضًا. وكما فعّل 
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في أوائل الأربعينيات؛ فقد استخدم فتح المجيد (الذي هو شرح لكتاب التوحيد 
لمحمد بن عبد الوهاب) في ذُرُوسه في المساجدء وسَعَى إلى نشر الكِتّاب. 
بمساعدة المؤسسة الدينية السعودية. وطَلْبَ الهلالئٌ من عُلْمَاء الوهابية الحَصُولَ 
3 0 إضافيةء مَسَتفيدًا من علاقاته. ودعي آله ه تلقى ما كر من 3030 
ا ل 0 الذي أَصْبَحَ فيما بَمْدُ المفتي 
العام للمملكة العربية السعوديةء فنضلا عن عددٍ كبير من الكَتّب المجانية» من 


عالم وهّابِيٌ بارز آخرء لم يذكر اسمه”2". 


ومرَّةَ أخرى» ليس هناك سبّبٌ للشَّكُ في صِدْقٍ هذه الاعترافات. فإننا نعلم 

من المراسلات الخاصّةٍ أنه في أواخر الخمسينيات والستينيات؛ كان ابن باز 
يَعْمَلُ على تَكْلِيفٍ الؤُكَلَاءٍ خارج السعودية بطْبَاعَةٍ الآلاف من الكُتُّبٍ المفيدة 
للسلفيين النقناوييق + وشخيها: .ركان شحث الدين:الخطيب»: الذى كان لأتيزال 
ا آنذاك» وكان لا يزال يُدِيرٌ المطبعة السلفية ومكتبتها في القاهرة؛ مِنْ بَيْنِ 
هؤلاء”2. أما الهلالئُ؛ فيبدو أنه كان كالمساعِدٍ والمستشار المغربي للمؤسسة 
الدينية اسرد ففي بعض الرسائل التي كتبّها إلى ابن باز في صيف 1968؛ 
تَظْهَرَ رَعْبَةَ عْبَةَ الهلالي فين التقرب إلنهه واحتوت الزمالة على تفريم لأداء العالِم 
اريت المقيم في السعودية” 34 الذي قَضَى شهرًا في مكناس كمِحَاضِرِ زَائْرٍ 
كما تضمَّنَ الحِْطَابٌ حَدِينَا عن سَلامّة عقيدةٍ بَعْض العْلّماء المغاربة» لم تذكر 
سيم ولا بد أنَّ دَعْمَ الرّعَاةٍ الأجانب قد أَكْسَبَ الهلالئ مزيدًا من التق 
حر ب يْهِ العمْلٍ متارلة بغيره من الوٌّعَاظٍ الحكوميين» الذين لعلهم لم يَجْرَؤُوا على 


تت الخْلَافَاتِ الدينية؛ حََوْفًا من فَقَدَان مَضْدَرٍ دَخْلِهم الوّجيد. 


ومن لم لز الستمين في جاكزاسي 217 تيور يا بيذ 11+ بين الهيلا لئن 
والوشاية يدهز الهلالئٌ في مِلْكُرَاتِه اففلة أخون اهدر تخويداء خيس أعد 


5 المقصود هنا الشيخ المعروف أبو بكر الجزائري. (المترجمان). 
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دُرُوسِه في المسجد؛ كان يلو علن كر كن تعارضى تغالن حسمو بن عبد 
الوهاب حول التَّوْجِبِدٍ وَوَصَفْهُم بالمجرمين» فقاطَعَهُ أحَدُ الحُضُورٍ وَسَأَلَهُ عمًا إذَا 
كان ينَّهِمُ مَلِكَ المعْرب ضِمْنيًا بأنه من هؤلاء المجرمين. دفي الواقِع؛ لقد كان 
العلك يوذ بعش انيما كاك الديندة: التي تلقيذها البلالى فين جلك 
القَضْرِ؛ٍ كان الحسنٌ الثاني يُظهِرٌ احتِرَامًا لَلأَوْلِيَاءِ المحليّين» وكثيرًا وا كان يُوفِدَ 
الوْرَراءَ إلى المواسِم الى تنطع على شرفي ”**..وكانت هذة هي الممارَسَاتُ 
موا ا ا 00 سياس او 
وطنية. فمثلا. ا لي السري وشبه الرسْمِى في مولاي 
ااي دتالقتري نيه مكتاس ٠‏ حيثت يحجٌ الآلافٌ إلى قَبْرٍ إِدْريس الأول * 
(ت. 791). الذي يَنْحَدِرٌ من نَسْل النبي يله وهو موؤسَّسٌ السَّلَالَةٍ الحاكمة 
الأو ني ترد ب'6*. وهكذاء عندما قَاطَمَ هذا الرجل حديئّه؛ فلا بد أنْ 
يكون الهلالي قد بد الصا ين معام التْقَاوِيَة وبين عدم رَعْبّتَه في انتِقَادٍ 
الاجم وليَتفادى ذلك المأزِقَ؛ 3 ذ الهلاليٌ قائلا إن الملك بريءة من ذلك». 
وانّهم هذا الرجُل بأنه المجرم والجاهل والكاذِبٌ**» ويقولٌ الهلالئٌ إِنَّ بعض 
الناس في المسجدٍ ارتفعت أصوائهم تأييدًا له» وبدأوا يَصِيحُونَ بالرجل. 
وسرعان ما تطوَّرٌَ الموقِقفُ: ففي ظل التهديداتٍ بضَربه اضْطَرَّ الرججل إلى 
الاحتِمّاءَ لامر ع مُنِع الهلالئٌ مؤقنًا من التدريس» حتى 


يي 


ومع و الوفْتِ؛ كان يبدو أن موقت الهلالي الدينيَّ الجدلي وغيرًَ المَرِنْ 
دوفهًا فى مسجدٍ جديدٍ 2 خارج مدينة مكئاس القديمة. وعلى الرغم بر أ 
كان يعْمَل كإمام ومدرس بديل فقط عند غِيَابٍ صدذيقه ؟ فقد قَرَّرَ تَصْحِيحَ وَفْتِ 


* الضريح الإدريسي. (المترجمان). 
** الجدير بالذكر أن الهلالي أضاف للرجل أيضًا دفاعًا عن الملك بوصفه: هذا الإمام العظيم 
صاحب الجلالة ملك العلماء وأعلم الملوك العالم التقى الجليل. (المترجمان). 
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صلاة المَّجْرِء الذي ادَّعى أنَّه كان مُبَكْرًا بعض الشيء عن وقتِه الصّحِيه”*. 
واشتكى بعضٌ النَّاسٍ مِنْ هذا الخُرُوجٍ المفاجئ عن الوَضّع المعهودء وسَّعَوًا في 
إِقَالةٍ الإمام الرايّبٍ لسمَّاحِهٍ للهلالي أن باك مكا نس وسوغاة فا تدزن العلدت 
إلى صراع أَوْسّعَّ بين مؤيّدِي الهلالي ومعارضيه. فذهب المعارِضُون إلى العَايل 
(أي الحاكم المحلّي) واشتكوًا من هؤلاء “الومَّابيّينَ' الخارجين عن مَذَاهِبٍ أهل 
السُّنَةِ. فأَحَدَ العامِلٌ التليفون وكلّمَ وزيرٌ الحُبُوسٍ والشّؤون الدينية أحمد بركاش. 
الذي ظَلت«مق الهئلاتى. أن:يفوجّه إلى الرباط.:وفن العاصمة» كان المسؤول 
الذي التقى بالهلالي نيابةً عن الوزير هو عبد الرحمن الذَّكَالي (ت. 1976)» ابن 
أبي شعيب الذّكالي. وهذه حكايةٌ الهلالي لهذا اللقاء: 


”فقال لي الأستاذ الدكّالي في فاتحة الحديث: لقد سافرثٌُ إلى الهندء فما 
درت جافعة ولا حتفل عا إلا وحدث: الناض حفاك يلوخون بالقناء 
عليك. وكثيرٌ منهم أخبروني أنهم تلامذتك. فمَرِحْتٌ بذلك كثيرًاء ولما 
رجِعْتُ أخبرت سيدَّنًا المنصور بالله -يعني جلالة الملك الحسن الثاني-. 
وأخبرتٌ معالي الوزيرء ونحن نفتَخِرٌ بك. يُضَافُ إلى ذلك أنَّ والدي 
الغلامة الكبير الشبخ شعيبًا الدكالى هو أول من دغا إلى السلفية :فى 
المغرب. فأنا من المؤيّدين لدعوتك. المعبّبين بهاء ولكن ينبغي 
الاعتدال وتَرْكُ التشدّد الذي ميد الفته »097 


وبالطبع اذى الهلاليٌ أنه بريءٌ: وأقسم ار التَشْدّدَ تمامًا كالدكالى: 
ولكن بالنظر إلى هذه الأمَيِلَةَ وغيرها؛ فخ السَّيَلَ أن انعتقد أن السللات المكوية 
نَمَا لديها الإِحْسَاسنُ بعدّم الارتياح من آراء الهلالي وسُلُوكه”"”. فقد أثار ذلك 
النوع من الاضطراب الذي كان المسؤولون بوسرل قي تدر وخلال 
الأريعيتبات» في ظَلل الحكم الاستعماري؛ كان تذكنة ري حكهنا عه الليقة 
بسهولة. فإن مَنْ كان يِصِمُهُم بالإجرام والابتِدّاع آنذاك» غالبًا ما متَّلُوا تهديدًا 
التق المترنية» عن منظون الرطبيق: المعليين ايضاء فعيث 31 كد على 
الصوفيّة معتقداتهم وأفعالّهم الضالَّة؛ كان للآخرين أن يُنْكِرُوا عليهم تعاونهم مع 
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السُلطات الامعمان. وبالمُئِل» فَأَصْحَابُ التقليد الأعمى يمكنُ انتقادُهم من 
وجهة نظر نقاويّةِ مَحْذَ مم 2 ؛ عندما وصَمّهم بأنهم 
ركوو بالره و لشرة اانه سنَةَ النبي كلل نكن جرلاء المدارين يكار 
انتقاذهم أيضًا لأسباب و فَإِنُ الوطنيين المغاربة» وبغض المظطو عن 
معتقداتهم الدينية؛ كان ن يمكثهم القول إن انضاة التعلية تهون الاير فيه تَخطيم 
أَغْلَالٍ الجَهْل التي جعلت الأمّةَ المغربية هَدَهَا سهلًا للاستعمار. 

أما في الستينيات؛ فلم تَعْدٍ الأهدافُ الدينية الصارمةٌ للهلاليّ مُتَداخِلَةَ مع 
الأهداف الاجتماعية اس و المي مشتركة : 
ُسَوّعْ عدم التسامّح الديني تجاه المسلمين السُّنّ. فهؤلاء الذين يُوصَفُونَ بالإجرَاء 
والابتِدّاع؛ كانوا في أكثر الأحيان مُوَاطِنِين مُخُلِصين للمَمْلكة المسبَقِلّة - فكانت 
جميعٌ الأخرّاب السياسية والفاعلون الساسورة يُحَاولُون حَشْدَهم والحصّولَ على 
دَعْمِهم. في حقبة إِعَادَةٍ البناء لما بعد الاستعغمار؛ كان سَبَّبٌ الؤجَودٍ لتلك 
الحمَّاسّةٍ الدينية للهلالي بعيدًا تمامًا عن الوضوح. ولأنَّ الدولة لم تكن تَنْوِي 
َرْضَ فَهُم نَقَاوِيٌ للإسلام؛ فقد كان على وَزَارةٍ الحُبُوس أن تتدَخَلء كُلَْمَا تسبّبَ 
الوَعْطُ في مشاكلَ لا تخدمٌ أيّ غرّض سياسيء وتُرَعْزِعٌ النّظامَ العامً. 


خيبات الأمل في الحرم الجامعي 
ما 'الهلالي الْأَسْتَادُ في الجامعة؛ فقد كان أَُلٌ إِثَارَةٌ للَجَدَلٍ. لقد انحرط 
في عددٍ من المناقَشَاتٍ والجدالات السَاحِنَةٍ مع زَمَلائْهِ في هَيْئَةِ التَدْريسء في 
لكناو وبغدادء لكنَّ تداعِيّاتها لم تمتدّ خارجٌ القَاعَاتٍِ الأكاديمية. وعندما درس 
اللغة العربية لد سواءٌ في وجدة. 7 دلهيء أم لكناوء أم بونء أم برلين» 
أم بغداد؟؛ لم بكست 1 في ِرَاعَاتِ م اقنداة سما سية.. لك ده هذه 
الذووية اللقوة عن القضايا الدينية الحسّاسة» التي كان بتافشها بحماس بالغ 


مضل توصية كنُون؛ بدأ الهلالئُ العمل في جامعة محمد الخامسء» التي 
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أُنْشِكَتْ 


شِكَتْ حديثًا آنذاك في الرباط» بعد عَوْدَيَه إلى المغرب عام 1959» فاستمرٌ في 
يتنه ا للغة العربية والأدب العربي. ومرَّةَ أخرى؛ لقد كان الهلالي قِيمَة 
كبيرة بالنسبة للجامعة» حيث كان واحدًا من أَمْضّل المرَشَّحِين المتّاجين في ذلك 
الوقت”'. لكنّ الجوّ العام في الجامعة سبّبَ 0-7 الأَمَلء ففي عام 1970؛ 
قال إِنّه صّدم مِنْ مَدَى انتِشَارٍ الجَهْل والرَّنْدَقَةِ في الجامعة””6. ودَفَعَه الموقِك 
النَقَدِيُ تجاه الدّين» الذي كان سَائِدًَا في الدَّوَائِرٍ العلمية هناك؛ إلى كِتَابَةِ عِدَةٍ 
مقالاتٍ ضِدَّ اللاأَدْرِيّة والإلْحَادء طوال فترة الستينيات. 2 + 


إِنَّ مَيْكَلَ جامعة محمد الخامس الجديدة» وتوجُهّها الفكري؛ لم يكن إلا 
لِيثِيرَ استِيّاء الهلالي» ومن المُقَارَقَةٍ أنه كان قد أيّد إِنْسَاءَ جامِعَةٍ حديثةٍ في 
المغرب المستقّلُ. ولكن مع الأسف. لم تكن الجامعة المثالِيّة التي تخيّلّها 
مُتَوَافِقَة مع تلك التي اناي سمي 0_3 7. كانت جامعة محمد 
الحخامس في البداية تتَألَتْ من ثلاث كُنَيّاتِ : كُلَيةُ القانون, والعُلُوم الطبيعية» 
والعلوم الإنْسَانية يأر جز كأ منها عَالِمٌ فَرَنْسِي. وكان أولٌ عميدٍ لكلية 
العلوم الإنسانية المؤرّمَّ المشهور لشمال أفريقيا تشارلز أندريه جوليان -وهاتهط© 
ناآ عتفدة وعلى الرغم من مشاعره المعروقةٍ المُعَادِيَةٍ للاستعمار؛ فقد كانت 
خطّةٌ جوليان هي إِنْشَاءُ مؤسَّسَةٍ علمانية» على غرار السوربون» حيث تكون 
الفرنسيةٌ هي لََةَ الدّرّاسة. لكنّ قَرارُ الَحُكُومَةٍ المغربية بإِضَافَةٍ قِسْمٍ غربي» الذي 
لم يكن إِنشَاؤُه وتطوّرُه تحت إِشْرَافِ جوليان؛ سرعان ما أدَّى إلى التو انكاء 
زفيها أنار نوليان أن وزارَة التعليم بقرارٍ مُنْمَرِدٍ عيّنَتْ أساتَدَةَ عَرَبَاء 
وكان كثيرٌ منهم من المصريين. وفي الواقع لقد انضمّ الهلالي إلى هَّيْكَةٍ النَدْرِيسِ 
من هذه القَّتَاة. ولم يتمكُنْ جوليان من ممارسة أي سَيْطْرَة اع عير 


3 


تلك» كما أنه لم يضع المعاييرٌَ المتعلّقَةَ بالمؤّمّلات المطلوبة للمُرَشّحِينَ. وقد 
أُدى عجره عن ضَمَانِ المعايير والتَّوْجِيهاتِ الأكاديمية الممَائلة يكل من القشعئد 
العربي والفرنسي؛ إلى تَأَجِيجٍ الأَرْمَةِ التي أدَّتْ إلى استِفَالَيه عام 371960©. 


2 


ومع ذلك فلم يختفي النفُودُ الفرنسئٌ بين عَشِيِّةِ وضُحًاها. فإنَ غالبيّة 
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الأساتةة الجهارية» النوع بعلا تتريذ كر الأسايد الأوروبيينة كانراه 
أنفسُهم من خِرّيجي الجامِعّات الفرنسية. وكانوا تُنَائِيّي اللغة» ويُعْلِنُون تَمْضِيلّهِم 
للينان السياسى» كما كان الديهم النليل من ال لزْمَلائْهم 0 ولم 
ا الفكري الذي كان الهلالي يتوقع أن يَجِذَه فى أَوَّلِ جامِعَةَ 

يئةٍ في المغرب المستقل. فليس من المسْتَعْرَب إذن أن تَسَعِدَهُ / الأخباة حول 


إنشاء مَعهَلٍ جديل ل التد ومس الحديث. في عام 4. كانت دَارَ الحديث 


الحَسَنِيَّة» كما سُمْيَِتْ آنذاك؛ جزْءًا من خطّة المملكة لتَظوير التعليم الديني 
والتحكم فيه. 5 5 رِعَايَتِهِ لذلك المعْهّدِ؛ٍ كان الحسنٌ الثاني يَنْعَى لإظْهَارٍ 
اليَرَامِه بالإسلامء وزيادة شَرَعِييه الدينية. كما أدّى هذا المشرومٌ إلى تَجَرِنَةٍ 
المجال الديني» لكي يَمنْعَ مِنْ 5 رابطة موَحَدَةٍ مسقل العلجاء: :وساعدت 
دَارُ الحديث, التي تقّعٌ في الرباط» والمرتَبِطَهُ بالقَضْرٍ ارتباطًا وثيقًا؛ على مَرِيدٍ 
مِن التَّهْمِيشٍ للقَرَويّينَ في فاس. وهو ما أدَّى إلى استيّاء كَنُون والفاسي”2. 

أما الهلالي؛ فلم يكن على ما يَبْدْو مُهْتَمّا لا بموقفٍ القرويّين ولا 
بِالأسَاسٍ السياسي وراء إِنْشَاءِ دار الحديث. كان إنشاءً مَعْهَدٍ إسلاميّ متخصّص 
في علم الحديث - وهو المجال القريبٌ إليه - أمرًا فباركا لدو ركاه لد 
آمالٌ كبيرةٌ في هذا المعهّدٍ الجديد. ولم يتلكأ في الإِعْلَانِ عنها. لقد كيب 
دار الحدية تمك يدانه جيه جديدةٍ؛ من من شَأَنه أن تجدّدَ العِلْمَ الدينيّ» وتضَّمٌ 
1 لمَوْجَة الزندقة 0 بل إنه قَمَ أن تكون دارٌ الحديث الخطوةً الأولى 
نحو التَحْكِيم الشَامِلٍ للشَرٍ َ 0 حيث لا يُحُكمُ إلا بالقرآن والسّنَّةِ في 
سَائِرٍ أَجحاء المملكة. وهذاء كما اعْتَقَّدَه سيكون له تَبِعَأَت تَتَجَاوَرُ ما وراء 
العدلكة :" وتحتي أن تكرن هذه موسي فانعة يق شر يها خرن المؤمنين» 
وتسخن بها عُيُونُ أعداء الدين» لا في المغرب وحدهء بل في مَشَارِقٍ الأرض 
ومخاريها“”56, 


وعلى الرغم من أنَّ عبارة الهلاليئ الحَطَابِيّةَ كان الهدف منها التملّقّ للملك 
سيق القاتي» على آمل تقيه قن وان السنيفة قإن النيسك الى كان سجاه 
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يعبر بِصْدِقٍ عن تَطَلَعَاتِه العابرَةٍ للأوطان. وكانت تلك التطلَّعَاتٌ مَشَابِهَة على نخو 
كبير ذلك المستقبل المتفائل» الذي تصوّره رشيد رضاء لدار الدَّعْوَةٍ وَالإِرْشَاد 
في أواكل عام 1910. لقد أراد الهلاليٌ فين :داق التعديف إن تذرت اقدعاء 
متعدّدي اللغات» الذين سيكون عليهم أن يُتْقِنُوا لغةَ أجنبية» بالإضافة إلى إِنْمَانِهِم 
للغة العربية» ويُفضّل أن تكون الإنكليزية أو الفرنسية. وعندئلٍ فقظ يُمْكِنْهم أن 
يُوَدُوا الواجبَ الديني بِنَشْرِ دَعْوَةٍ الإسلام إلى جميع أنحاء العاله””©. ولكن 
حبيث كان رسيد.وضا ل استِخدَامَ هذه الدعوة العالمية» من أجل نَشْرٍ تَصَوَّرِ 
حديث وموَحَدٍ للإسلام. الى متتاعة السبلسية على كراشي تيعديات 
الإمبريالية؛ فإِنَ الهلاليَ كان يتوقعٌ من خِرّيجي دار الحديث أن يَنْشُّروا السلفية 
النقاوية حول العالم لسبب وحيدٍ: هو أن ا البكى هو اتطوون الوجيد 
للسَعَادَةٍ في هذا الدنيا وفي الآخرة لكنه لم يوضح م ما الذي ا تلك السعادة 
في هذا العالم. وببساطة؛ ينبغي أن يَسُودَ الإسلامُ الحقٌ؛ لأنّ الله تعالى يُكَافِئُ 
المسليين القاولين المدعير: 


لكنَّ الإشارة إلى الخخلاصء والأآخِرَوَء والسّعادة في الحياة الدنيا؛ لم تكن 
لتر انتباة القَصْر. إِنَّ المعايِيرَ النّقاوية التي يَطْرَحُها الهلالي كانت تتَعارَضُ مع 
الوضم الديني الراهِن» الذي كانت الملكية المقوية تُحَاول ١‏ 2 لحفاظ عليه» من 
أجل مَصَالِحها. ولعلّ السّلْطاتٍ كانت تُدْرِكُ منذ البداية أنَّ آرَاءَه الدينيةً لا 
تانيك المورتة الحديدة لهام افر بهشل الرغم من خِبْرَتِه وعلى الرغم من 
حَمَاسِه المغلن؛ لم يتلق دَعْوَةَ للانْضِمَام إلى هَيْئَةٍ التَدْرِيس في دار الحديث, إلا 
بَعْدَ شُهْرَيّن من افتتاحها. وهذا العَرْضٌ المتأَخْرٌ قد آذَى مَشَاعِرَهء لكنّه قبل به. 
وعَيّنَ وزيرٌ الحبّوس بركاشء الهلاليَ أستاذا للتفسير» كما عيّنه مُسؤولا عن 
مَسَارٍ دِرَاسِيٌ مكرس لرِرَاسَةٍ مُوَطا الإمام مالك - وهو الكتابٌ الذي يضم 
أحاديثٌ نبويّة وآثارًا عن الصحابة» مع تعليقاتٍ للإمام مالك. ولكن سرعان ما 
أدْرَكَ الهلالئٌ أن مَنْهَجَه السلفئَ النقاويً لن يُطَبّق فى دار الحديث. ويدَّعِى 
الهلالئٌ أن أربعة من ظَلّابهء وهم من التجانية الصوفية؛ كانوا يَكْرَمُون 
محاضراته. فتن ]اه فى اضطراباتٍ من خلال طرج الأَسْيَلَةَ المعانِذةٍ 
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باستمرار”*”. وعندما نِقَدَ صَبْرُهِ وقرّرَ طَرْدَ أحدٍ الطّلّاب من الفضل؛ لم يَحْط 
بأي دَعْمٍ من رَُوّسائِه. لقد كان العميد أيضًا من الصُّوفِيّة. وقد استَمّال 1 
الم بعد شهْرَيْنِ ونضفي فقط من تَعْرِييْه. وعلى الرّعْمٍ من أنه سَرَ 

عِدَةَ أسْبَابِ 0 ا ا استقاليه ؛ فلا بد أنه كان قد أدرك أ ا 


أما عبد العزيز بن عبد الله (ت. 22012)» الرجل الذي عيّن الهلاليَ سابقًا 
في جامعة محمد الخامس.». في عام 9 ؛ فقد درّس في دار يد اكت ير 
عِفْدَيْن. وعندما قَابَلْثُه؛ لم يكن ما أَحْبَرَنِي به إِيِجَابِيًا حول الفَّثْرَةِ الوَجِيرَةٍ التي 
قَضَاها الهلاليُ في ذلك المخوق, اقفن خبرّني بحِكَاياتٍ عن العُلَبة المتقدمين» 
الذين كانوا انين الهلاليّ كله تربكه وترعجة) ولم يكن لديه ا 0 بَهَ عنها. 
كنا ادع اب غيت: الله أن الكعر هين الظلات كانوا يعْتَبِرُونَ الهلاليٌ 5-5 فقيرَ 
العمل والتفكير» حَصَلّ بالكَادٍ على دبلومة من جامعة برلين» وأنْ أَغْظَم مَوْهِبَة 
لديه هي جخنظه لقَدْرٍ مَعْقُولٍ من الأحاديثٍ عن ظهْرٍ ينا ولا شك أن شهادة 
ابخ غيد اللة يكب أن تواجة بكمير من العتك : يي ل 
التجانية» وكان لديه أسبابٌ كثيرةٍ للحَظ من قَدْرٍ الهلالي ومَنْهّجه السلفي 
النقاوي. ومع ذلكء. فإِنَّ هذه الدَّعَاوى» إلى جانِب المسيرة المِهْنِيّةِ الطويلة 
والناجحة لابن عبد الله في دار الحديث؛ تُضَفِي مِصْدَاقِيةَ على اذَّعَاءٍ الهلالي أنه 


له وواعت رمو 5 
كان يشعر أنه منبود. 


ارد وانعِدَامُ الالتزام الديني ‏ 
إلى جانذِب كَوْنِه دَاعِيَةَ وأستادًا جامعيًا؛ واصَلَ الهلالئٌ كِتَابةَ المقالاتٍ الدينية 
على نحو منتظم. ركان ريس اللجنة الإداريّة لمجلة دعوة الحق» المجلة الرسمية 


لوَرَارة اوش ؛ صديقه الطنجي. ولذلك كان يمكن الهلاليّ أن عتم على تلك 
المجلة لمش مَقَالاتّه. وقد أَظْهَرَتْ مُعْظْمِ هذه الكتايّات إحساسا قويًا بالا ستياء. 
إِنَّ النْحْبّة» وفقًا للهلالي؛ بِالَّمَتْ في إِهْمَالِها للهُويّةِ والاسْتِقَامَةٍ الدَّينِيةِ. وبهذا 
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الاعْتار؛ لقد أذَّتْ نهايةٌ الاستعمار إلى نَتِِجةٍ مُحَيْبَةِ للآمَّالٍ: فعلى الرغم مِنْ أن 
المغرب ومُعْظمَ البلدان الإسلامية قد أَصْبّحَتْ خرَّةَ الآن في العَوْدَةٍ إلى الإسلام 
ل 0 الا ا ا ات الا 7 رركا 
للتَجاهّل التام. لقد جعل الهلالي من واجبه الدَفَاءَ عن السلفية النقاوية في 
مُوَاجَهَةَ مُنْتقديهاء أو مَنْ كانوا مُتَساهِلِين في ضَمَانْ التقيّدٍ المناسب بها. 


ومن الأَمْئْلَةِ الرئيسّة على ذلك؛ المقالّةٌ الصَّادِرَةٌ عام 1963» التي اتَّخَذَ 
فيها الهلالنُ موقفًا لا هَوَادَةَ فيه تجاه المسْأَلَةٍ البهائية التي ظَهَرَتْ قبل ذلك بعام. 
ففي ربيع عام 1962؛ تلقَّت الشُرْطَةٌ في مدينة الاطور في اك لسرت 
الأعات ليذ يان يفي اللاقظين البهانين الخروة حراكهى. 1ن المشلفين. وخلطن 
التحقدة إلى أن عدة انمه الدهنا نبي من إقرات ووا ذا بهن سووياة: قاتوا خنطيخ 
بالفعل في الناظور وتطوان وفاس ومكناس. كما كشَّفْت التحقيقات أيضًا عن 
نجاجهم في تَحُويل الشَّبَابِ المحلْيّين [أي إلى ديانتهم]. ونتيجةً لذلك؛ قبضَّت 
الشرظة على ارمع عن اتيف "ننه سقبي هو اطناء شر ا سدور توا 
ووحهيت إليهم اتهامات اكه كالتمرّد وخَرّقٍ النُظام م نا ينين جماعة على 
خلاف القاثون وانْيَهَاكِ المعتقدات الدينية. وباختصارء انهم البهائيون باختيارٍ 
يمان هَرْطْقِيٌ ونَشْرِ وهو ما يتَعَارَضُ مع دِينٍ الدَّوْلَّة -الإسلام-» الذي كان 
يا عليه في الدٌّسّتور المغربي. وفي ديسمبر عام 1962؛ حكنت محَكمة 
الناظور على ثلاثةٍ من المتحؤّلين إلى البهائية بِالإِعْدَام. كما حَكم على خَمْسَةٍ 
آخرين بالسَّجْنِ المؤبَّدِ. وحُكم على أحدهم بالسَّجْن لمدَةٍ خمْسّة عشرّ عامّاء 
كنا نين اللشفينة لوقتو عا "ل و90 
أَدَتْ هذه الأحداثٌ إلى نُشُوبٍ أزمَةٍ وطنيةٍ ودوليةٍ. أمّا حِرْبُ الاستقلال؛ 
وكذللك:وؤزازة الشؤوة الأسلامية» اللنان كان رايهنا الفاسي آنذاك ؛ فقد أَيَّدَا 
تلك الأَحْكامَ والإجرَاءاتٍ القانونية”'6". وأمّا الاتحادُ الوطني؛ فقد اختار أن 
يظل مُحَايدَاء في حين انتقد الليبراليُون المحاكمّة وأَحْكَامّها وعَوَاقِبَها الأخلاقية 
وفي فرنسا؛ تحدَّنُتْ كُبْرَى الصّحُفٍ الفرنسية» لوموند؛ عن مَحَاكِم التَّمْتِيش في 
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المغرب20©. وعندما أصدرت المحكمة أَحْكامًا بالإعدام؛ وجدت المملكةٌ نفسَّها 
تحت ضَعْطٍ دوليٌ كبير» لإِلْعَاءِ ذلك الحكم. وفي أبريل عام 1963», تعهِّدَ 
الحسنٌ الثاني لمجموعةٍ من الشخصيات الأمريكية بأنْ يَعْفْوَ عن البهائيين» الذين 
ودياك الام لكل اميك تي بصدير تيكل إلى اللمصوى إلى اشلكادة 
اللقدير هوه سعية يذاه السينكية الغلا في الرباط ذلك المنّهُمَ في ديسمبر 
عام 1963. 


والذي دَفَعَ الهلاليَّ إلى الكتابة حَوْلَ هذه الْأَرْمّة» هو رِسَالةٌ تَلَقَاها من 
0 تلاميذه السابقين» وهو عصام الألوسيء الذي كان قم في بريطانيا آنذاك. 
قَرَ دري ع اد ا الشائكةء واسْتَكّى من أنه أثَارتٌ مُتَاقِشَاتِ 
تيع المشالة 0-07 اث الإشلام فم يسن بمجموعات بئل التائ؟ ومن 
إلى اللفة :الابكليزية . حدى 0 وق ترتيعة الى اق الراك )الانلاسة خنالة: 
ونشره كذلك في المجلة الباكستانية أخبار المسلم الدولية معلا ««ناكاة 


. 1101| 


4 واقِعَةَ تَنَاوُّلِ الهلالئ للأَرْمَةٍ البهائية, وان تهات ساك و الحق» 
ونا على طلس مل مزيو في اوزويا لبي داك وال وخلافًا للعديدٍ من 
الممَلْقين على تلك الِضْةٍ في مَؤْيه؛ لم يصوّر الهلاليُ تلك الأْمَةُ على أنه 
م مغربية. لقد كانت الرِدّة عنده كبيرة عن الكتائرء وكانت عقويتها المنصوصض 
عليها ساريّة في كل مكان وزمان. ولاانحفكر للشباسة الفغونية ولا إعثيارات 
السَّياقٍ أنْ تَبَرْرَ التَّسَاهْلَ في هذه القضيّة. وهكذا استنّدَ في جَوَابه على مجموعَةٍ 
من الأحاديث الصّحِيحَةِ والمقْبُولَةِ. وكان أهمُ ثلاثة أحاديتٌ مِنْهاء هي التي 
أعنث بسار ات ل على تَخرِيم قَْلٍ تذل السلع إلا في قلاف خالاك» الكنب 
الزّاني وقثل امس بغيرٍ حَقٌ) والنَّارِكِ ل المفارقٍ للجَمَاعَةَ. وبعد بَبَانه 
هذه الأحاديث النبويّة؛ أصرٌ على وجَوب تَظْبِيقٍ الأخكام التي تضمُئنْها. وكلث م 


سه 
له 
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يَتردّدُ في هذه الأخكام وطابعها الملزم *”أجهّل مِنْ حِمَارٍ أَهْلِه““**. 

كان المضْمُونْ العام لحُجَّةَ الهلالي هو أن المسلمين لا يمكثهم أنْ تَمْتَعَهِم 
السَّمَقَهُ أو التَّعَاظٌفٌ من تَنْفِيذٍ العدَالّة الإلهية التى نَقَلّها رسوله يلِ. وذكر الهلالتُ 
قضية» اعترّفَ فيها رجل من أصُولٍ يمنيّة وامرأةٌ هِنْدية بأنهما زَنْيَا بَعْدَ إِخصَانء 
أمام القاضي في مكّة خِلَالَ مَوْسِم الحم عام 1957. وحكم القاضي عليهما 
بالرجُمء لكنّ بَعْض الحُجَّاجٍ أنْكَرُوا ذلك الحُكمَ. ووفقًا للهلالي؛ فهؤلاء 
المنكرٌون لا يَعْرِقُونَ من الإسلام إلا اسْمّه. فكذلك مسألة الرٌدّوَ لا تَدَعْ مجالا 
للتفاوض » حت إذا كانت قللقه الأرمة البفائة 0 إلى الإسَلام في الغَرْب. 
إن الأحاديث كانت طورييفة للغايةء» وكذلك ومن “الحليماده الكبار مثل أبن 
قدامة». وحن رجحب » وابن حرمء قل خَددت بوؤضوح مَعنى التَارك لديئة: وفى 
الإطار الإِبِسْتِمي للهلالي؛ لم يكن هناك أي سبيل للتحايّل على تَفْسِيرِهم. بل إن 
بعض العلماء الآخرين» ومن بينهم ابن عبد البَرِّ المالكي (الذي اعتبره الهلاليٌ 
يميلٌ إلى الظاهرية)**, قد قَبلَ بقَثْلٍ المسْلِم الدّاعِي إلى البدّع المماظة كرت 
ل أن انزع الربقاه على سيا هؤلاء اليهاكيين» اللينخ وَفَعُوا 


1 


واكام منه 9 0 ال رم 0 58 وين الخرصير 
الإسلامٌُ لا يميرُ بين الدين الول > كان مِنْ حَقّ المسلمين إغداء 5 كما 
يضون اللدول الغرية أن تُعْدِمَ الْحَوَنَة. أَلمْ يُعدَم الزعيم الفرنسي السابق بيير لافال 


*20 عبارة الهلالي للدقة: ”فكل من يدعو للإبقاء على القاتل المتعمدء زاعمًا أن ذلك من الرحمةء 
فهو أجهل من عكما ز أغله”” . (المترجمان). 

*” فحضنًا المقالة التي أحال عليها المؤلّفء. ولم نجد فيها إشارة الهلالي المذكورة لظاهرية ابن 
عبد البر! فلربما استقاها المؤلف من مورد آخر للهلالي غير تلك المقالة» لم نقف عليه. ومن 
ناحية أخرى فإن هذا غريب من الناحية الموضوعيةء فابن عبد البر من علماء المالكية الفقهاء 
المحدثين المعروفين» وهو من المعروفين أيضًا بمخالفته للظاهرية وعدم اعتبار خلافهم في 
مسائل كثيرة ذكرها في طيات التمهيد والاستذكارء وإن كان قد احتفظ بعلاقة طيبة مع عصريّه 
إمام الظاهرية ابن حزم الأندلسي . (المترجمان). 
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(ت. 1945). 0 الخيانة الْعظمى بعد انتِهّاء الحرّب العالمية الثانية؟ 
وَبِاسْتِحدَام د نتَ أيضًا'“ تلك؛ قال الهلاليٌ إِنه من غير المنْطِقِيٌ أن ينتَقِدَ 
العريرد الخد على البوانمين ين المغارِبَةٍ بسبّب ردّتِهم. وعلى النقيض من ذلك ؛ 
فلا خَطَأً يموق مُحَاوَلَة التَفْرِيِقٍ بين العقيدةٍ السياسية والعقيدة الدينية» وأن يكون 
ذا القفضر اللأسي ١‏ "آم تعن قلا نف فييك الدين والدولة نذا فكل شيء عِنْدنا 
للهء وليس 0 شي بل قيصر نفسّه هو لله“”*. واعتبرَ أن القوانِينَ 


واللوائِحَ الوَضْعِيّةَ نُعَدَّ سَخِيمَةَ في جَؤْهَرِهَاء وبهذا الاغتبار؛ فإنّ نَقْدَهِ لم يقْتَصِرْ 
فقط على الدولة النريا» اي بل امعد 0 ال د 


اعد 0 00 2 العا له تماضّكٌ الأكز ل 
حاول بَعْض المتحدئين باسم وزارة الشوّون الإسلامية تير القَضِيًة. إن كثيرا ف 
النََّسِ قد أَعْفَلُوا أن الك كانت في المقام الأوّلِ جَرِيمةَ ضِدَّ الله. ولذلك فَيَجِبُ 
عُدَامُ البهائي لانتهاكه حُمَوقَ الخالق. ركذ للأَسْفِ؛ فإِن قضيتهم كانه متطورة 
مام محكمةٍ مدنيةٍ مغربية» تطبّقُ قانونا وضعيًا مُسْتَوْحَى من العَرْبٍء ولذلك فقد 
دحتم وى الموسير بِالإِعْدَام لأسْبَاب غير صَحِيحةٍ. ولو بّقِيَتْ للمَحَاكم 
الإسْلاميّةِ حَُقُوقُهاء كما يقول الهلالي؛ لما صارث لِدُوَلِ الاسْتِعْمّار وَالاسْتِعْبَّاد 

هذه الصّؤلة 
إِنَّ غِيابَ المرجعيةٍ الإسلامية في مؤسّساتٍ ما بعد الاستقلالٍ وسياساته قد 
سبّبَ بِالفِعْل إِرْعاجًا كبيرًا للهلالي. وأَوْضَحٌ ما يكون ذلك في سِلْسِلةٍ المقالات 
اليه عَشَره التي كتبّها ردًا على وَرَقَةٍ نشَرّها عام 1964 الفيلسوف المسيحي 
اللبناني» صاحب الأصول المصرية» رينيه حبشي (ت. 2003). لم يكن 
الحبشيء وهو زميل بيير تيلهارد دي شاردين منقعه© عل لعقطلء؟ عررهزم 
وموريس زوندل 202061 506دددة34 وتلميذهما ؛ لم يكن بملْحِدٍ ولا مَعَادٍ للدين. 
ومع ذلك فقد كان الهلاليٌ يفِسّرٌ أفْكَارَه على أنّها مُعَادِيَة للدين بشكل عام. 
والإسلام بشكل 0 كانت ورقة الحبشيء, التي َشَرَها في بيروت؛ تُتَاقَدثُ 


العقبات النفسية ا توّاجه تطويرَ التعليم والتخطيط له 07 في العالم العربي. 


إِ 
أ 
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وكانت إِحْدَّى هذه العقبات دينيّة» على الرغم من أن الحبشي لم يرئض الدينٌ 
بالكليّةِ. لكن الذي انْتَقَدَه كان نَوْعَا من الإيمان - الإيمان الكاريكاتورى» على 
حد تعبيره -» الذي يجْمّعٌ بين الاسْتَبْدَادٍ والنَّحْوِيفٍِ وضيقٍ الأفق والإفضّاء 
والظَلامِيّة ومُعَاداةٍَ الإنسانية» ورَفْض ما أخرزثة الحشُوفُ العلمية من تَقذّم. هذا 
النؤع من الإيمان» كما يقول الحبشي؛ كان بمثابة الدريةة الم لون 


س لهو © و عه * 


انان العام لكاسال 0 لون ال أن اه 0 أن 
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ويتساءلٌ المرْة كيف كان يمكن للهلالي أن يتناوّلَ هذه الحُجَجَ. في 
العشرينيات أو الثلاثينيات. أما في منتصف الستينيات؟؛ فقد تناوّل تصريحاتٍ 
حبشي على أنها هُجُومٌ على الدين - ولا سيما السلفية النقاوية. وتحوّلّت 
المقالات السنّةَ عشَّرّء التي خصّصّها اليج الأخطاء المرعُومة للحبشي؛ إلى 
مَشْرُوعٍ تَضْحِيحيٌ كبيرٍء تجاوّرٌ ما هو أَبْعَدُ من مجرّدٍ الرَّدٌ بالمثل على 
'الجريمة" الأصلية. وحتى ديسمبر عام 1966؛ ظل الهلالي يضع جميعَ م شكاويه 
مِنْ مرحلة ما بعد الاستقلال. في كتاباته تلك. رن تكايب ايد تاها 
الْحْجة القَدِيِمَةَ التي تقول إن الغربيين أنفسَهِوء. أكثرٌ الناس تقدمًا ؛. متِدَيئُون تديّنا 
بارِرًا. ففي ألمانياء وسويسراء وبريطانياء والدول الأوروبية الأخرى؛ كان الذَّينُ 
في غَايّةٍ الأهمية» حتى إِنَّ تلك الحكُوماتٍ كانت تَسْعَى للحِفَّاظٍ على مَيْمَنَتِهِ: 
:فكانت أنظكة المدارس الحكومية دينيّة وكان الدينُ جرْءًا من المناهج في كل 
مَكَانِ. ونتيجةً لذلك» تخرّج في الْأَقْسَام والكُلْيّاتِ اللاهُوتِيةَ في كُلّ جامِعَةٍ عددٌ 


و كسم دهي" 2 : - ( 

دن من طلبة الدكتوراه. ولم يبقى منهم اي عاطل عن العمل 07. 
وفي ا الذي كان الناشطون الإسلاميون فيه يُدِيئُونَ غالبًا الانحلال 
الأخلاقيَّ في الغرب؛ فقد أَشَادَ الهلالىٌ بالديمقراطياتٍ الغربية» من أَجْل مَنْحِها 


لوطه حْرٌيّةَ الصَّمِيرٍ الكاملة 0 الشعائر بحرية. لكنَّ هذه 
الحجّة القديمة» التي ترجع إلن العلا تضاف بن أنيا ضيحت أقَلَ إقناعًا من 
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ذي قبل. ففي الحقيقة؛ لم يكن الهلاليٌ مُسْتَعِدَا لقَبُول اللوازم الكامِلّة عن مَوْقَفِه 

هذا. فلم يكن الهلاليٌ سدر حرّيّة الضميره ولم يكن انتقاذه لمجرّد التزويج 
للهويّة الدينية: بل كان يَتُوقٌ إلى ظَرُوفِ اجتماعية وسياسية» يمكنٌ أن تتِيحَ 
للسلفية النقاوية أن تَلْعَبَ دَوْرَا كبيرًا. وبالإضافة إلى ذلك» وعلى الرغم من 
ادّعَاءاتِهِ المقابلة؛ لم يستطع أن يتهرّبَ من حقيقة أن تَهْدِيدَ العلمانية واللاأدرية 
والإلْحَاد قد جاء من الغرب. وكان هذا هو السببَ في اتَهَامه للحبشي بأنه 
يحاكي كتاب جوليان هكسلي زه1:ن81 سهنابز (على ارسج كان يقصد كتاب 
الذَّينَ دُونَ وَحيء الصادر عام 1927)» الذي كان مَذْبُه الإنْسائرِي العلْمَرِي قد 
نزل بِفِكْرَةٍ الخالق لتُصْبِحَ مرحلة بدائيّة في التطوٌرٍ الروحي. كما حذر الهلالي 
راع كير '“إلامكعياء الروحي” 5 الدى هو عر الفاخر تسد الاستعمار المادي. 
بصي 1 التغوت ]عت طاتيناءاللع جل اسان لعي يكذ رن يك لذت 
يَسُيُون فيها الله”. إِنّ مُحَاوَلَةَ التَّوْفِيق بين هذين الادّعَائَيْنَ المتناقِضَيْن حؤل 
العَرْبِ؛ كانت َسْتَلْزِم تَمْطيطًا للمَنْطق. وَجَدَ الهلاليٌ نفسَه مُضطا إلى القَوْلٍ أن 
الأفتة غيو. الصدعة ان قليلة التذ تن عو القررويةت 61 أو 908 على الأكتر د كانت 
قليلةً للغاية على أَنْ تمارسَ أي و في أوروبا وأمريكاء لكنّْهم بطريقةٍ ما كان 
لديهم الكثيرٌ من الأَتْبَاع الجَهَلَةٍ في العالّم العربي697. 

على أيّ حال؛ لدان اي ررم رح الس ٠‏ في جميع هذه 
المقالاتٍ. لقد استَخْدّمه الهلاليّ كوسيلَةٍ للتَنْفِيس عن إِحْبَاطَاتِِ الخاصة في نظام 
ما بعد الاستقلال» الذي لم يكن الإسلامٌ الحق فيه هو القّرّة الدافِعّة وراءَ كُل 
شَىْءٍِ. لقد ذَّمَبَ المستَغْمرٌ الأوروبي» وأَصْبّح لدى المسلميو الآن النذرة على 
ضَمَانِ انتِصَار السلفية النقاوية» ومع ذلك فقد ددر قَانِعِين بما هم فيه. ومما زاد 
الأمرّسوءةاء:مى أن انتقادات: الهلالي لم تكن. على المستوى المطلوب» لم يكن 
الهلالئٌ مُتَمَاشِيًا مع الاتجاهاتٍ الفِكرية المألوفة في ذلك الوقت: فلم يكن 
مهتمًا بِالنَّطَرِيِةٍ السياسية» ولم يكن لديه أي مَيْلِ نَحْوِ الاشتراكية» ولم يستَطغ أن 
يقدمٌ نفسّه كمَغْربي أو قَوْمِي عَرَبِي»ء بل لم يكن حتّى إِسْلَاءِيَا مثل سيد قطب. 
وبدلا من كل ذلك؛ كان سَلَفِيا مُجَادلَا مِنَ الظُرَازٍ القّدِيمء الذي اعنَادَ على 
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استخدام قَلَمِه للدّقاع عن ال النقاوي 000 الوسائل اللازمة. ولشيجةه 
لذلك؛ لم يكن لمقالاته سِوَى تر هَامِسيء بل لفن اناوت تللق المقالات: دده 
فعل رَافْضْة وسلبية. 


سير 


على سبيل المثال؛ لقد أغْلنَ التفكز والوطيى المخرض عبد الهادي 
الشرايبي (ت. 1987)» أن الهلاليّ كان عليه أنْ ينشرَ مقالاته في كتاب منفصِل» 
بدلا من إِرْسَالها إلى مجلة دعوة الحق. وقال الشرايبي إن هذا الهُجومَ المطوّل 
على االتسترة لبانق قي الكل عرو وومةه يل الو ركن توا بتري لجدة 
قليل للغاية من الناس» ولذلك لم يكن يسعحقن أن دن .فى المنجلة الديتة 
الرسمية في المغرب. أمّا فيما يتعلق بشّكلٍ المقالات؛ فقد رد الهلاليٌ بأن نَشْرَ 


2 


ملايل بطزاءين المقالات كان اما طريسا وجاماء وذكر القرايية بأردرشيد 
رضا ظل ينشرٌ تَمُسيرَه للقرآن على أجزاء في مجلة المنار» لمدَّةٍ خمسة وثلاثين 
عامًا'”. لكنّ المشكلة الحقيقيّة بالتحديد كانت: أنَّ كتاباتٍ الهلالي كانت 
تمودجا لتوع من الثقاطة الأسلافى 'الذئى اعسره الكفيروة فديمًا تاليا ثى إن 
المسألة لم تكن في الشّكْل وَحْدَّه بل في المحتوى أيضًا. لقد عجَرّ الشرايبي عن 
أنْ يرى هدّف أَفْكَارٍ الهلالي النقاوية وأهمّيّتهاء في سياقٍ ما بعد الاستقلال. ولا 
شك أنّ الهلاليَّ كان مُصِرًا على أنَّ مقالاتِه ذات أهمية بالغة» فقد كان لديه 
الكثيرٌ من المعْجَبينء الذين يتطلّعُون إلى قِرَاءتِها كُلّ شَهْرِ. لكنّ هؤلاء 
المعجبين؛ على ما يبدو؛ لم يكوثوا سِوّى زُمَلائِهِ وشُرَكَائْهء المنتشرين في 
أوروبا والعالم الإسلامي”””'. 


كما جاءنه بعض الانتِقَاداتِ من طَلبَةِ جامعة محمد الخامس. فعَابتْ إِخْدّى 
المجموعاتٍ الظّلّابية على الهلالي مَوْقِفَه القاسي تجاه الحبشي”'”. إن 
الاتهاماتٍ المستورَّةَ بالهرطقة والكَمْرٍء والدَّعْوَةَ إلى الجهاد الواجب ضدَّ أعداء 
الإسلامء الذين يَدْعُون المسلمين إلى التَكَلي عن دِينِهم» والإشارة إلى أن 
الحبشي كان يستحقٌ ضَرْبَ عُنْقِهِ ما لم يتراج ؛ كل ذلك لم يَحْط به بقبول: الشيانتن 
المتعلّم في الرباط. كما استخّفٌ هؤلاء الظلّابُ بأدلَّةٍ الهلالي النُصُوصية. فما 
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الهدَّفُ من اقتِبّاس النْصُوص المطوّلة من القرآن والسنة» إذا كان الحبشي أصلا 
لا يؤمِنُ بها؟ (كان الحبشي» وهو فيلسوفٌ مسيحي؛ مِنْ خَلْفِيّةٍ قبطية). ومن 
الواضح أنَّ هذا النّْع من الخطابٍ الديني لم يكن ليحْسِبَ الهلاليّ الاعترافٌ 
والتقديرَ التاق هشر أله يمشحف: إنَّ عِلَهَ وُجُودِه في المغرب الفدشنا كانت تَرْدَادُ 
عَدَمَ وضوح إلى حد كبيرء ان أواخر السفتيات؟ كان مسَتَعِدًا لتغيير ذلك 


إغراءات المملكة العربية السعودية 

لم يَفْقِد الهلاليٌ اتصالاتِه قط مع الموْسَّسَّةٍ الدينية في المملكة العربية 
السعودية. فعلى غِرَار الفقى وغيره من السلفيين النقاويم بين؟ كان يِقِيمٌ الصّلاتِ مع 
كبّار علماء الوهّابية» خِلَالَ زياراته المتكرّرة إلى هناك لأداء الحَج. وفي إِحُدَى 
هذه المناسبات في عام 1968؛ قدَّم عبد العزيز بن باز له» في وَفْتِ مُتَاسب؛ 
عرضًا لم يمكنه رَفْضه. فبصفته نائبًا للجامعة الإسلامية في المدينة المنورة؛ دعا 
ابن باز الهلاليَ للانضمام إلى هيئة التدريس هناك. وعندما أخبره ابن باز أن 
الجامعة الإسلامية في حاجة إليه؛ قال له الهلالئٌ: وأنا أيضًا في حَاجَةٍ إلى 
الجامعة الإسلامية”7". وجَاءَهٌ عَرْضٌ رَسْمِنٌ من خلال السفارة السعودية في 
الرباط في صيف عام 1968.» ووَافَقَتْ عليه وزارة التعليم المغربية. 


وبالئْظرٍ إلى ما كان الهلالي يشْعْرٌ به آنذاك؛ كان احَبَِمَال الرَجوع إلى 
السعودية دنا . صحيح أن قله عن الحجاز فى عام 0 جعله يشعر 
بالمئزارة إلى حد ساق لك مشاحتات الماضي لم تَعْذْ مهمّة. ومن المؤكّدٍ أنه لم 
يكن يحمل أي ضَغِينةٍ للنْحْبَةٍ الدينية والسياسية في ذلك الوقت. ومن وجهة النَّظَرِ 
السعودية؛ لم يكن العرْضٌ بِأقَلَ مُلّاءَمة. ففي أغْمَّابٍ الحَرْبٍ البارِدَةٍ العربية, 
وخلال فترة التطوُرٍ السريع في نظامها التعليمي؛ كانت السعودية في حاجة إلى 
الكلماة الفيلدسين:» التادريع غلى: نقل رسا لعي الاسلاسة وان لقا الجاعة 
الإسلامية في المدينة عام 1961 لا ان يَتَنَاوََ في هذا الضاف» لقد كان أخد 
أهدافِها الأساسية هو الترويجٌ للإسلام» بِوَضْفِه حَائِطَ صدٌّء ضدَّ الاتجاهاتٍ 
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القومية والاشتراكية العلمانية» التي هَيْمَنَتْ على سياساتٍ العديدٍ من بلدان العالم 
الثالث. لكنّ العلماء الومَّابيين كانوا أقل بكثير من القِيّام بهذه المهمة» ولم يكن 
انه الديدة التقليدي قد أَعَدَهُم إِعْدَادًا جِيّدَاء للتعامُل مع المفكرين 
العلماني لب ”ديو ان مقا ا روا كه الجايف الاقف كيك د 
اك فقد نَضَّتْ لوائِحُ الجامعة على وُجُوبٍ أن يكونّ مُعْظم الظُلّاب من 
الخارج. كما كان دَوْرٌ الأساتذة الأجانب على 0 المَدَرٍ من . الأهمية. 

اشتملث هذه العمالة الدينية الأجنبية في الع ع اي عه 
الإخوان المسلمين» من بلدان مِثْل مصر وسوريا والعراق». كما ضَمَّتْ أيضًا 
عددًا من السلفيين النقاويينء مِمَّن كان لديهم صِلَاتٌ أحيانًا بِالأوْسَاطٍ 
الإسلامية» لكنّهم غالبًا كانوا من المستَقِلّين أو المنْفّردِينَء أو كانوا يَنْتَمُون إلى 
الرابظات الدينية غير السياسية. وكان الهلاليٌ واحِدًا من هؤلاء. ففي ار 
والرباط؛ لم يكن يعاني من أي اضطهادٍ ولم يكن لديه أي سبّب للفرار. لقد 
اختار أن ينتقل إلى السعودية؛ لأنه لم يكن ته نمه أي بلدٍ آخرَ يمكِن أن وله 
مِثْلّ هذه البيئةٍ الفكريّة» التي لم تكن لِتَتَسَامَحَ فقط مع أفكاره السلفية النقاوية 
بل كانت تُسَّجعُه وتُكَافِئُه عليها. فبدلا من كونه غريبًا أو عائقًا؛ أصبح نافعًا 
ثميئًا. في عام 1970؛ أشار بِفَّخْرٍ إلى أن مقالاته الجدَاليّةَ من منتصف 
النعينيات؛ يها فى ذلك سليلته اليظؤلة”فى الرد غلن التحبشى :قن آثارت 
إِعْجَابَ الدبلوماسيين السعوديين وضَانِعِي القّرار» لدرَّجَةٍ أنَّ مجلس الوزراء 
السعودي كان على استعدادٍ لطَبَاعَتها وتَوْزِيعِها في هَيْئٍَ َيْعَةٍ كباب 47". 


إن ما حدث مع الهلاليّ كان مُوَشْرًا على اتجاو أكبر. ففي الفترة بين 
الأربعينيات والستينيات من القرن الماضي؛ كان الكثيرٌ من السلفيين النقاويين» 
من مختلف الأصولء وكانوا أحيانا من أصحاب الرّحْلَاتٍ الفِكْرِيّة المتشابهّة؛ 
كانوا قد سافروا إلى السعودية أو عرَّرُوا صلاتِهم بالمملكة. ومن الأمثلة على 
هؤلاء العالم اللبناني سعدي ياسين (ت. 1976). وَلِدَ سَعدي ياسين في دمشق 
العثمانية عام 1887» ودَرَمنَ مع محمد بهجة البيطارء وتبعه إلى الحجازء. الذي 
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عَرَنْهُ السعودية حَدِينًا آنذاك» في الفترة بين 1927 و1929. وهناكء مِثْل الهلالي 
وغيره من تلاميذ رشيد رضاء عَمِلَ ياسين أستادًا. ثم استقرّ فى بيروت بعد 
ذلك. وظل هناك حتى وفاته عام 1976. لكنّه أَتِيحَتْ له الفرصةٌ لتَجْدِيدٍ علاقَته 
بالسعودية في حَِقّْبة ما بعد الاستقلال. ومنذ عام 1952 فصاعدًا؛ عَمِلَ مُشْرِنًا 
دينيًا على الظلَابٍ السعوديين الملتّحِقِين بالجامعة الأمريكية في بيروت. كما عَمِلَ 
فى اللصعة الى لتحي رابطة العالّم الإسلامي في السعوديةء عام 1962 
وشاركٌ في برامج التَّوْعِيةٍ التابعةٍ للرَّابِطَة وكان يكْدْبُ بانتظام في مجلتها. وأدَّثْ 
علاقَتّه تلك بالمملكة العربية السعودية إلى قَلَق بعْضِ اللبنانيين. ومن بينهم بعض 
المسؤولين الحكوميين» لكنَّ ذلك لم يَمْنَعْه من القِيّام اله اللي سان 1 
السنيق؟ أكمل الكقز مق "تالاضيدة اللبتالبيق دزاشتهم الدة فى السعوديي ”7 


لقد اختارٌ الكثيرٌ من السلفيين النقاويين مُغَادَرَة بلدانهم والانتقالَ إلى مكة 
أو المدينة أو الرياض. وكان من بينهم عالمانء اشْتَهّرا بعد ذلك: عبد الرزاق 
عفيفي (ت. 1994)» وأبو بكر جابر الجزائري (و. 1921). وَلِد عفيفي في 
مصر » ودرس نحت محمود شلتوت ومصطفى المراغي». وثلاثة من تلاميذ رشسيد 
رضا ممن انتقلوا إلى الحجاز: حامد الفقى» وعبد الرزاق حمزة» وأبى السمح. 
لكنَّ عفيفي لم يتبعهم مُبَاسْرةَ إلى مكة والمدينة. لقد تخرَّج في الأزهر في عام 
2ه ودرّس في الإسكندرية» ثم التحَقّ بجماعة أنصار السنة المحمدية. ثم 
في عام 1949؛ تلقّى دَعُوةٌ للانتقال إلى السعودية» مع وَفْدٍ كبير من خِريجي 
الأزهر. وَفَوْرَ ذَهَابه إلى المملكة؛ تحسّئّتث حَبّاته المِهْنيّة تحسّئا كبيرًا. ففى أوائل 
الخمسينيات؛ درّص فو مختلف المدارس والكليات» ولعت دورًا ركسا 5 
تَطوير المعْهّدٍ العلمي في الرياضء الذي شكل فيما بعد نواءً لجامعة الإمام 
محمد بن سعود الإسلامية 0 ثم عَاد إلى مصر » وكيا لجماعة أنهكا الشينة) 
بعد وفاة الفقي عام 2.1959 5 تَرَكُ هذا المنصب بعد عام ليعودَ إلى السعودية. 
وفي أوائل الستينيات؛ شارك في إِغْدَادٍ المناهج الدراسية للجامعة الإسلامية في 
المدينة المنوّرّة» ثم انضّمٌّ بعد ذلك إلى أَعْلَى الهيئاتٍ الدينية في البلاد وأبرزهاء 
كاللجنة الدائمة للبحوث والإفتاء (وغالءًا ما يشار إليها بدار الإفتاء)ء» وكذلك 
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هيئة كيار العلماء. وحَصَلَ على الجنْسِيّةِ السعودية» وتُوُفيَ في الرياض”"". 


أما الجزائريٌ؛ فقد جاء من قَرْيَةٍ تقعٌ بالقّرْبٍ من بِسْكرّة في الجزائر - 
وهي البيئةٌ الدينية التي ساد فيها التصرّفٌ ة المالكي. وبعد دِرَاستِه في 
بسكرة؛ انتمّل إلى الجزائر» وعَمِل ا في إحدى المدارس الإسلامية 
المحلية. وفي العاصمة الجزائرية التقّى بالطيّب العُقّبِي (ت. 1960) وسرعان ما 
بدأ يدرس تحته» وهو العالِم السلفي وأح المتعاونين مع الناشط الدهير ابن 
باديس. وعلى الرغم من أن العُقبي كان بلا شك حدائيًا في نواح كثيرة - فقد 
كان مديدًا لنادي الترقي في الجزائر -؛ فقد اشتهّر اه أقل ماد مخ أبن 
افون + الكنه قل اتش كا ويا عند لقن وَضَنه أعذ البوز عو اله أخحن: الجع لين 
الكدرنيه دان هيا واعَتِدَادّه بنفسهء لا سيما في مُوَاجَهَةِ الصوفية؛ قد 
اكت الع 15 الافياهة الع انرية لخطضونا واعداتة اكداعيف المدية ”7 مرؤفق 
الوقش:اتنى :اقل فيه ادو :كر التكراترىع: الشات: إلن الجزائر ؛ كانت علاقة 
العُقبي مع رابطة العلماء المسلمين الجزائريين قد نَوَثَرَتْ بالفعل» وانْسَّقَّ 
عام 1938. ومع ذلك. فقد تَرَكَ الأستاد تأثيرًا قويًا على تلميذه. الذي ف 
بدَوْرِه يفضل اتخاذً موقِفٍ غير باسرة 6 :ويشدد على النقاوة الدينية:: انض 
الجرافرئ إلى متطعة اب الموخدين السسلميز» الفى أشبيها النقيى هاه 
0 ثم أصبّح ميحرًرًا لاننتين من مجلاتها الدينية» مجلة الداعي» ومجلة 
د 

عَشِيِّةَ حَرْبٍ الاستقلال الجزائرية» ربما في عام 1953؛ قرَّرَ الجزائري 
مغادّرَةً البلّاد» لمُتَابَعَةٍ دِرَاساتِهِ الدينية العُلْيَا في السعودية. وحَضّر دُرُوسَ عددٍ 
من العُلَّماءِ السلفيين في المدينة» وفي عام 1961؛ حَصَلَّ على شهادةٍ من كُلَية 
الشريعة في الرياض» التي كانت أنذاك جَرْءًا من المعهد العلمي. وفي العام نفسِه 
ذا همل أكا ذافن الجابعة: الابتلاسة ”ف الحدينة المورة”88.و ضع يفل ذلك 

من المقرّبين إلى ابن بازء وأَحَدَ أَشْهَرٍ المؤلّفِين السلفيين» كما أَصْبَحَ شخصِيّة 
بارِرَّة في الدَّعْوَ وَةِ وَالتَبْشِيرٍ الدَوْلِي الذض ترقاة السعودية :ل سنها في شمال 


رم 2 


أفريقيا. (وهو أيضًا ذلك المحاضر الضَيَفُء الذي استضافه الهلاليٌ لأكثرَ مِنْ 
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شَهْر في مكناس» في عام 1968. وأَرْسَلَ تَقْيمّهِ إلى ابن باز بطلّب منهء كما مر 
سابمًا). وبالنّطَرٍ إلى هذه الإنْجَازات؛ فمن السَّهْل أنْ نفهمَ لماذا لم يرجع 
الجزائريٌ إلى الجزائر مرّةٌ أخرى. إِنّ النْظام العلمانيَ الذي اسْتَوْلى على السلطة 
منذ عام 1962؛ لم يكن لِيِّقَدَمَ له البيئة المِضَيّافة والمُجْزِيّة» كما كان في 
المملكة العربية السعودية. ومع ذلك فلم يكن جَمِيعُ السلفيين الأجانِبُ قد أَمْضَوًا 
فتراتٍ طويلةً في السعودية. فإن بعضّهم َقَامَ هناك لبضّع سنواتٍ فقطء على 
الرغم من أنهم عمومًا قد ل 000 في مَدَارٍ الموسكة.اللشية السعودية. 
يَنْتَمِي الهلالئُ إلى هذه الفئة» وكذلك إلى حدٌ ماء العالِمٌ السلفي النقاوي الشهير 
بحم اناضير الدين الآلباق اإنع. :8)1999 الذق عاذو سوريا اللمةة الأول إلى 
السعودية: في أوائل الستينيات» هَرَبَا من الظُرُوفٍ القَسْرِيةِ المتزايّدة للحياة تحت 
تف الخلقررية الترقة الطببوة؟" 


41 قَائِمّةَ السلفيين غير السعوديين» الذين انتقلوا إلى السعودية بِعْدَ رَحِمِ 
الاسِتِعْمَارٍ طويلة بالفعل. فهي تَضُمٌّ محمد أمان بن علي الجامي (ت. 1996) 
من أثيوبياء وحمًّادًا الأنصاري (ت. 1997) من مالي» وعليًا طنطاوي (ت. 
9) من سورياء ومقبل بن هادي الوادعي من اليمن» وعبد الصمد الكاتب 
(دت. 2010) من الهندء وكذلك الكثير من أعضاء أنصار السنة المحمدية في 
مصرء مثل عبد الرحمن الوكيل» ومحمد خليل هراس (ت. 1975)؛ ومحمد 
عبد الوهاب البنا - 9»©» على سبيل المثال لا الحصر. وكان لدى هؤلاء 
أُسْبِابٌ مختلفة, دَفَعْتُهم إلى مُعَادَرَةٍ أوْطَانِهم. الك جسم ضهم إلى السعودية 
لأنَّ سياساتٍ ذُوَلِهم فيما بعد الاستعمار قد أَسَاءَنُْ نهم أو هِمَسْتهُمء 4 كنا عد الخال 

مع الهلالي والألباني والطنطاوي. ومع ذلك؛ فقد غادّرَ الكثيرٌ من السلفيين من 
غَرْبٍ أفريقياء تحت حُكُم الانّحَاد الفرنسي» في وقْتٍ مبكر عن ذلك. ويبدو 
أنهم استفادوا من استراتيجية الجمُهورية الفرنسية الرابعة*» التي كانت تيسّر سَفْرَ 
الحُجَّاجٍ المسلمين إلى مكة؛ على أُمَّلٍ إِسْكَاتٍِ الأيديولوجياتٍ العلمانية 
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أي الجمهورية الفرنسية بين عامى 1946 - 1958. (المترجمان). 
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المناهضّةٍ للاستعمار””. فَاغْتَتَم هؤلاء المهتمُّون بالنقاوة الدينية اهتمامًا يَمُوقٌَ 
الصّراعاتٍ الوطنية المحليّة تلك الفرْصَةء وانتقلوا إلى المجتّمّع الأنْسَبِ لهم. 


ومن الموكَّدٍ أن السعودية كان لديها الكثيرٌ لِتُقدّمَه لهؤلاء الظَمُوحين من 
مُلّماء الإسلام وظلّابه. فقَيْلَ الطّفْرَةٍ النَفْطِيّةِ بوقتِ طويل؛ كان تَأْسِيسُ المدارس 
الدينية الجديدة يَجَذِتٌ السلفيين تار بن حب البداء العالم» فقد الْجَذْبُوا 
إلى فُرْصَةَّ متابَعَةٍ شُعَفِهم الحقيقي» مع كَسُبِ الاخيرام والتمنّع بالحماية» وريما 
الحخصولٍ على وَظِيفَةَ محتّرمة. فعد الأتلة على ذللقة المعهد العلمي في 
الرياضء الذي افتُيِح عام 1950. وبحلُولٍ عام 1954؛ كان لديه تَحْرُ 700 
طالب في المستويات الابتدائية والثانوية والدراسات العليا - بما فى ذلك 
الأجِانِبُ -. ونحو 60 أستاذًا من مناطِقّ مختلفةٍ من العالم الإسلامي”**. وأَدَّتْ 
الزيادة في هذه المعاهِدٍ وَإِنْشسَاءِ المزيد من الجامعات الإسلامية إلى زِيَادَةٍ الطَلْبِ 
على المتخصّصين الشرعيين الأَكْمَاء. وبِقَضْل جُهُود المؤسّسّة الدينية في السعودية 
التي تَسْتَهَدِف فته معيّةٌ لتوظيفها؛ فقد سَاهَمَتْ في بِنَاء سُمْعَةٍ لليلاد كمَلجَا 
للسلفيين النقاويين. فإِنْ عفيفي» وهرّاسء والألباني» والهلالي» على سبيل 
المثال؛ لم يكونوا مُجَرّهَ أشخاص جّرِيئين خَرَجُوا إليها من تَلْقَاء أنفيهم. لقد 
تَلَقَوا جميعًا عُرُوضَ عَمَلِء بعد شهادة بَعْضٍ العْلْماء السعوديين المؤثّرين بأنهم 
0 سليمةء وترْكِيّتهم لهم. أها النقطاء الدينيونء الذين لم 
يكونوا مِتَشُوّفين لهذا الراعي الجديدء أو لم يَنْتَسِبُوا إلى الفهُم النقاوي للإسلام ؛ 
كذ كانوا اك خا في السَّفَرٍ إلى شبه الجزيرة العربية» أو في نَيْل اسيِحْسّان 
العلمَاء السعودبية: ٠‏ من أجل تلَقَّي دعوةٍ إلى المجلكة. 


ومِنْ بيِّن هؤلاء النشطاء الدينيين» الذين لم يتَّجِهُوا إلى السعودية؛ 
السلفيون الحدائيون في المغرب. فعلى الرغم من رَفْضِهمِ لسياسات الممُلكة 
المغربية وُمُوٌ سّلطْتِها؛ فإِنَ مُعْظَمَّهم لم يكن رَاغِبَا ولا مُسْتطيعًا لاتّبَاع مَسَارٍ 
الهلالي. ومع ذلك؛ فقد كان لديهم مُؤَعْلاتٌ وطية قويّةه .وكاتوا بأملية 28 
تَوْظِيفِها لتحقيق أَُهْدَافَهِم في الدَّاخِل. وَاسْتِشْعَارًا منه بهذه السُلْطَةٍ الكامنة لهم إذا 
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تحوّلُوا إلى شخصياتٍ مُعَارِضَةِ؛ٍ فإنَّ القَصْرّ سعى إلى اسْتِرْضَاء هؤلاء السلفيين 
الحدائيين» من خلال مَنْحِهم وَظَائِفَ سَخِيَّة بعد عام 1956. فأصبح مُختار 
السوسي أَوَّلَ وزير للحُبُوسء ثم عُيّن بعد ذلك في مجلس التاج»ء وظل عضرًا 
فيه حتى وفاته عام 1963**. وَأَصْبّح كَنُون حاكِمًا لطنجة عام 8501956 
وعمل محمد المكي الناصري في مختلف اللجان الملكية والبعثات الدبلوماسية» 
وعَيّن حاكمًا لأغادير في الفترة بين 1961 و1963»ء ودرّس في عدة مؤسسات» 
مو .بها اد 586 الحسنية» وأصبعح بعد ذلك وزيرًا للحُبّوس والشؤون 
الابزلاية”؟".. كما َيل أحد السلتبيق الحذاتبين الآخرين .من المتطقة الثتمالية 
يما ئناه وهو محمد داوود؛ في اللجنة التي صاغت المدوّنة في أواخِر 
الخمسينيات. ثم أصبح بعد ذلك رئيسًا للمكتبّةٍ الملكية في الرباط. وأصبح عبد 
الله الجراري (ت. 1983) كبيرّ مُفَتْشِي وزارة التربية والتعليه””". وكذلك 
الفاسي والطنجي وعبد الرحمن الدَكّالي كانوا يعملون في الدولةء كما رأينا. 
(كان الدكّالي رَجُلَ الدين المرافِقَ للقرّاتٍ المسلحة الملكية» بالإضافة إلى كونه 
مسؤولا كبيرًا في وزارة الحُبُوس). 

ولم يمض وقتٌ طويلٌ» حتى أَدْرَك السلفيون الحدائيون أنَّ هذه المكافآتٍ 
الوتة كانت لأعرّاض سياسيّةٍ. لقد كان القَّصْرٌ يتبَّعٌ سياسة التَّدْحِينِء حيث لا 
تمكن أن “عدي العلماة: الينكنة السياسة والديقة للملاف ةل 01 تعلو امه 
سيطرتّه. وفي رِسَالةٍ كتبها السوسى إلى أحد أصدقائه. بعد تعبيئه قاضيًا : 

0 أَذْرِي هَلْ مِنَّ الوَاجب جب أن أُمَنْئَكُم على تلك التَّرْقِية؛ أم أَعَريكم 
لفقداك للحرية َّةِ التي كنت تتمّعٌ بها حتّى الآن. [. ..] لقد أَتِيْتَ اليومٌ بقدَمَبُْكَ إلى 
الأَغْكَال الذَهَبِية والبَرّاقة [...]ء» التي بنوف» للمو “بسورعة كا هي العادة. سوف 
ْادُ على الشُرُوي الجديدة من الطّاعَةٍ والاستقامة تجا المنْعِمين عليك» لكي 
تستمرّ في العم ع بإنْايهم “887 

إن كلعاي الكوسي تقر إخهاعا تحنيد ا واشعتديه الملفيين الحداتبين 
والخْضُوع لمصيرهم في المغرب مازحب الانخد لم ركان المهنا أن سك 
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فيما يبدوء سواءٌ أكان ذلك خيرًا أم شرًا؛ أنْ يَخْضَعَّ المرْءُ لإرَادةٍ القَضْرِء وأنْ 
يأك في مستفيل أنضل» ومدكلة» لم سكل السلفيرن الحدا تيون هن النشاط 
السياسي حتى السبعينيات تقريبًا. فظلٌ بعضّهم مُمَاركَا في السَيَاسَات الجزبية؛ 
واستمرٌ في المطالبة بالإِصْلّاحَات الاجتماعية والسياسية التقدِّمِيّة؛ المِسْتَوْحَاةٍ من 
الإسلام. ولكن كان عليهم أن يَعْمَلُوا من دَايلِ النْظَامء وَاضْظرُوا إلى المَاكْسَةٍ 
مع مُنَافِسِين أَقُوى منهم. في الخمسينيات والستينيات؟ عانى السلفيون الحداثيون 
من عَوَاقِبٍ الانْجِدَابٍ إلى الأيُديولجيات العلمانية والجسارية. وفي حِرْبٍ 
الاستقلال؛ فَقَرُوا اليّدَ العُنْا لصاح شركاني الأكتر. لببرالئة وعلمائية*”7*.روني 
النهاية؛ فَقَدُوا أيضًا السَّيْطْرَةَ على المقْرَدَاتٍِ الإسلاميّةِ الخاصّةٍ بهم. لقد اسْتَوْلَى 
القَضْرٌ على أَفْكَارِهم ومَوْضوعاتِهم الرئيسة» مما أدَى إلى سَحْبٍ سجَادَةٍ الاير 
المستقِل مِنْ تَحْتٍ أَقْدَامهم. ومنذ أواخر الستينيات فصَاعِدًا؛ بدأ الإسلاميون 
يتجِنَبُون السلفيين الحدائثيين» مع بُرُوزٍ بَعْض البَّدَائِل الأَكْثَرٍ إِثَارَةَ ولِقْتَاعَاء لتَغيير 
المجتّمّع والسَيّاساتٍ على أسَاسٍ دين ْ 

وبِسَبّبٍ البَعْدٍ الاجتماعيّ السياسئٌ لمنْهّجهم في الإضلاح الإسلامي؛ 3 
أن السلفيية الحدائيين في المغرب بشّكُلٍ خحَاصٌ؛ امنقدو اك عازه 
للاستهداف بعد رن 17" يحب أن نْضَعَ في اعَتِبارِنا أ نهذ الفيدك 
كان عفد ابا إلى تصرَّرهم للسّلَنِيّة. وفي إِشَارَةٍ إلى جَاذْبِيّةِ العلمانية في العالم 
العربي» قال الفاسي متأسّفًا : ”“لقَدْ َشِلَت السَلْفِيَه في كُلّ مَرَّةِ كانت تَنْرُكُ فيها 
المشتوى اللطرئ إلى الستترى العمل “777 توكان كلك لآنه شه الكلفية على 
أنها حَرَكةٌ مُتَعَدَّدةٌ الأَوْجُهِ للإصلاح والتقدّم الحضاريء الذي يوظفُ الماضي 
الإسلامِيّ المجيد لإِعَادَةٍ تَشْكِيلٍ المجتّمّع الإسُْلامي الحديث ودَفْعِهِ إلى الأمام 4 
والمقصود بالأمام في أ الستينيات من القرن الماضي في المغرب. أي نحو 
الاشْترَاكيّة والديمقراطية الإسلامية"”'". وبتَعْريف السلفية على هذا النَّحْوِ؛ِ كان 
لا بدّ أن تَوَّديَ إلى مَشْروعٍ ناقص أو فاشِل» ا سما بالظر إلى "أن اتضارهنا له 
يكونوا أَصْحَابَ أي نفوذ ااية وسرعان ما توقّمُوا عن مُحَاولَةٍ تحذّي الوّضع 


346 


الرّاِن. لكنه كان أيضًا تعريمًا غَيْرَ مُعْتادٍ للسلفية» ولم يكتَيِبٌ قط أي قَرَّةٍ في 
دَوَائِرِ النّاشِطِين الإسلاميين خارج المغرب» ونتيجة لذلك؛ ثَلاشَى مع تَهْمِيشٍ 
المتظرين والمؤْيّدِين لها القَلَائْلُ. وعلى النقيض مِنْ ذلك؛ فإنَّ السلفيين النقاويين 
وتصوٌرّهم للسَّلَِيَةِ قد أَبْلَوَا بلاء حسئّاء ويرجعٌ ذلك جُزئيًا إلى أنَّ رِسَالتَهم كانت 
عامّة وغَيْرَ سِياسيّةٍ وغَيْرَ وطنيّة. بدلا من كَوْنِها وَطَنِية فَظرِيّة وسياسية اجتماعية. 


ا 


ولكوْنِهم مُجَرَّدَ متخصّصين شَرْعِيين ومُرَاقِبين للرأي والضَّمِير العامٌ؛ فقد كَانُوا في 
وَضع أَفْضَلء يُتبِحُ لهم الََبُوَ بِمثْلٍ هذه الأَوْقَاتِ المشطربة» فلا يَتَعَرَضُون لخطَرٍ 
الهزيمة على السَّاحَةٍ السياسية. 

وخلَاصَةٌ القَوْلٍ؛ لقَدْ قَمَدَ الإصلاحيون المغاريَة النضَالَ حَوْلَ معنى شِعَارٍ 
السلفية» حنَّى قَبْل أنْ تُطَوّرَ السعودية شَبَكتَها الهائِلّة الدَّعوية العابرَةً للحُدُود. 
ومع ذلك؛ فقد ظلّ تصوُرٌ هؤلاء الإصلاحيين للسلفية الحدائية حيًّا في الْأَدَبيّات 
المغربية» وكذلك في الدراسات حول شمال أفريقيا بشكل عامٌ. وإن كان ذلك 
دائمًا فى سباق أنّها جُْء من الماضي20”. وأمّا بين المغاربة؛ فقد ظلت تلك 
الفكرةٌ مَألوفةَ» حتى وَفَعتْ تَفْجِيراتٌ الدَّارٍ البيضاء عام 2003» التي أَجْيّرت 
الكثيرين على التَّعَامُل مع المفاهيم المنافسة مِنَ السلفية. وفي مُؤْتَمَرٍ نظمَهُ حزب 
الاستقلال في عام 2014؛ شغَّلَ عباس الجراريء نجل عبد الله الجراري 
السلفي الحدائي؛ عَنَاوينَ الصّحُفٍ بِتَضْرِيحاتِه التي تذكّر فيها الدلالاتٍ الإيجابية 
لكلمة السلفية خلال فترة الاستعمار. ففي ذلك الوقت؛ كانت السلفيّةٌ إِصْلَاحِيّة 
ووجّجهت المجتمعٌ المغربي إلى القِيَام بِالنَّقّْدِ الذَاتَيَ. كما أَغْلّن أنّها: ”لم تَكُنْ 
52-0 عفد 
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الفصل الساوس 
الانتصارء وتحؤل السلفية النقاوية إلى أيديولوحيا 


في السبعينيات من القَرْنٍ الماضي؛ طعّى مَفْهِومٌ السلفية النقاوية على 
النْسْحَةٍ الحداثية من المفهوم. التي أَصْبَّح المفكُرُونَ العَرَبُ يُظلِقُونَ عليها أسماء 
مثل السلفية العَفْلَانئَة أو التَّجَدِبديّة أو التَنُوبرئَةة وظلّت بَعْضُ الإشّارات إلى 
التصوُرٍ الحَدَائِيَ من السَّلَفِيةِ تَظْهَرُ هنا وهناك في كتاباتٍ المؤلّفين في الشَّرْقٍ 
الأَوْسَطِء إلى جانب الاغَتِقَّادٍ الخَاطِئ أن السلفية كانت الشَّعَارَ الذي استخدّمَه 
جمال الدين الأفغاني ومحمد عبده. وفي الذَّرَاسَاتٍ العَّرْبيّةِ والشَّمّال أَفْرِيقيّة؛ 
كانت هذه الإشَاراتٌ أَكْثَرَ شيُوعَاء لكنّ هذه النْسْحَةَ الموازيّة من المفهوم لم تَعُدْ 
تَحْطَى بالمدافعين الدينيّين الملتزمين بها والمُؤْتَمَنين عليها في سُوقٍ الأفكار. 
وخِلالَ العُقُود الثلاثة الأخيرة من القرن العشرين؛ لم يَعْدْ سوى قَلَّةِ من الأفراد 
ِتَسَمَوْنَ بالسلفية» إلى جانِب المسلمين النْقَاويين داخل التقليد الحنبلي الجديد. 
م التاقتطون الإسلاميوق» الذي ربما كانوا قد استعملوا هذا المصطلعحٌ؛ فقد 
كارا باعيصان اتن تشيباك اخرى المشاعهم الأشااسية إن الشكر المضري 
حسن حنفي (وُ. 1935)» على سبيل المثال؛ كان يَرَى نَفْسَّه وَرِيكًا لمَدَرّسَة 
الأفغاني وعبده» لكنه كان يسمّي مَوْقَِهِ بأنّه *“اليسار الإسلامي“27". 


هذا المنتوئ المتخفضى. مة المنافسنة على التسيية السلية (بامتاء عابي 
الحنابلة الجددء الذين استمّرٌوا في الخِلّافِ حؤّلَ بعض النقاط المنهجية 
والمعرفية [الإبستمية])؛ يُشِيرُ إلى أن مَعْنَى المصطلح لم يَعْدْ مُتَاحَا للجميع - أو 


طًُ 


على الأقل؛ أن تفسيرة سياس قد أُصْبَح أَقَلَ عَرْضَةَ للتحول. وميم كَوْنِ 
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السعودية قد شعت مركو الجاذبيَة الفكري للمصٌطلح ؛ فقد أصبح هذا المفهوم 
كنار تَبَاطَا بالنقاوية الإسلامية بشكل عام وكذلك بالحركّة الوهابية ة بشكل 
خاصٌء في أَذْمَان الكثير 000 زفق أذت الظلاث ‏ الموسيية إلى 
تَعغْزيز هذا التصوُر. فقد صدّرَ كِبَابٌ لأحد تلامِيذٍ الهلالئّ الساخطين بعنوان يَفِيد 
أنَّ بعض السلفيين النقاويين لم يكُونُوا مجرّدَ عُلْماءء وإنما عُمَلاءء للمؤسّسَةٍ 
الحبدية انو 3 وسو ان كات اي لسن اين ا ليو للم ساك 
الديية فن السعودية4 فد كانوا كتاقتوة علق ران المال الاجتجاعره والممرات 
المالية. بو الروك المي القاري خارج المملكة. غالبًا مِنْ خلال التدرسن 
ا الكني 00 اه مر إلى ها هذه الفئة. لقد 
موطلنة امقر في ا 0 ولا 05 انه لوريكن التلفيوق التقاونيذة 
مُرْتَبطين مع ما يسمّى بالمؤسّسّة الوهابية» لكنّ هذه الروابظ والعلاقاتٍ كانت 
مَوْجَودَةٌ ولم تكن لِتَمْرَ دون ملا حظة. 


دفي الوادت نفسِه؛ اكتَّسَبَ سي السلفية يكف من الظهُور. - هذا 
ا فق أَعْقّاب ل ال وقد أَدّتَ ٠‏ اليد م استعمال يت 
السلقية فى الميجال الفكرئ إلى 'تفضيل تلك التسوياتت عند تسهيه المؤستات» 
وقد أَدَّى ذلك بدؤره إلى مَزِيدٍ من التَّدَاوْلٍ والتَّرُويجٍ لها. وأَصْبّحت الآنّ مُخْتَلُ 
المؤسّساتٍ تَخيل طابعَ السلفية. ففي الستينيات؛ ظهرث في المدينة المنوَّرة 
المكتبةٌ السلفيةُ» التي تخصّصَتٌ في نَشْرٍ الأَدَبِيّاتِ الإسلامية النقاوية. وكان اسْمُ 
هذه المكتبة يُشِيرٌ حَصُرًا إلى ذلك الفَرْع من الإسلام فقطء خلافًا للمكتبة السلفية 
الأَصْلِيّة» التي أسّسها محب الدين الخطيب وعبد الفتاح القتلان في القاهرة عام 
9. وكذلك ظهرت المطظُبَعَةٌ السلفية فى بناريس فى الهندء حيث شارك 
السعوديون في إِنْشَاء الجامعة السلفية هناك. في عام 1966. وكان هناك جامِعة 
500 اتوفة قبل :دلك يعدن : تقريبًا في عام 1955 على يد أَهْل 
الحديث فى فيصل أباد فى ناكشتان» وكاتت كابعة لوا 5د التعليم الرئيسة فى 
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التسعوؤية"*. .وقرا كيت امكال هذه المطزرات: وكان بعضها يَبْنِي فَوْقَ بغض. 
ولذلك في 5 8 ؟؛ عنلما نشرَ العالِم السورئ هيد سعيد رمضان البوطي 
كاه الذى تعد أشهر الكت المعارِضّةٍ للسّلفية في القرن العضرين» كان عنوانه 
هو السلفيةء واهتم بذلك المصطلّح اهتماما كيرا :وقك اكشر هذا الكتات فلن 
نِطَاقٍ وَاسِعء كما استغمّل البطلفيون: التقاويوة: الذيى .رذوا علية المسطللحاك 
ينا 1 


هذا الطووة المتزايدٌ للمصطلح كان مَصضحويًا بتغيراتٍ في طَرِيقَةٍ 
العُلَّماء المسلمين له. ومِنَ النقاط التي ينبغي التأكيدُ عليها؛ أنَّ السنوات د 
الأخيرة من القرن العشرين قد شَهِدَتْ ظَهُورَ أَدَبيّاتِ أَضْلِيَة حول المفهوم النَقَارِي 
من الطلكة فحتى ذلك الوقت؛ لم يكن هذا المفهوم مَوَضووَعَا اللدواسة في حل 
ذاثة. لفقل كات الستلفيون التقاويون ‏ يستحخدمون هذا المصطلح. وكاتوا أحيانا 
يعرّفونه بإِيِجَازٍ أو على نَحُو غَيْرٍ مُبَّاشر. ولكن قَبْلَ السبعينيات؛ لا يُمْكِنُ القول 
إل كانت هناك مها ولاثٌ مُنظمَةٌ لشَرْح ما معنى السّلفِيةٍ النّقَاوية. (وفي هذا 
الصَّدَّدِ؛ كان علال الفاسي والمغارية 55 أنصار السلفية الحدائثية 51 استعدادًا 

لتَقَدِيم تَعْريفاتِ العديوم السلفية). أمّا بحلول نهّاية التسعينيات؛ فقد الْقَلَبَ 
الموقفئ 0 ا هناك ا والمقالات 0 اول 
ار السلفية ومعنى نَى المصطلح ٠‏ كما يفهّمه السلفيون النقاويون. وتوضحٌ إحدذى 
الدَوْرِنَاتٍِ الدينية» التي تأسَّسَتْ في الرياض عام 1994؛ هذا التحولَ في 
التّرْكِيزٍ. فلم تكن تَلّْكَ الدورية تَحْمِلَ السلفية كعنوان لها فَحَسْبُء وإنما كان 
هدفها الرئيسٌ هو توضيح ””مفهوم السلفية“ » مع الإِشَادَةٍ بِالشَّخْصِيّاتِ الرئيسة 
فيهاء مثل عبد العزيز بن بازء وناصر الدين الألباني. ومحمد بن العثيمين”6. 

والأكثرٌ أهدَّيَةٌ من ذلك هو الطريقة الجديدة التي أَصْبّح كدر السلففية 


زوز بها عن المتهوم» :ود تيد الكتا ضار لسن عيوة: ذن المتعلة الليانية: 
وبدْءًا من السبعينيات؛ جرَث عَمَلِيةٌ من الصَّياعَةٍ الأنديولوجيّة» حيث صا 


العلماء المسلمون مَفّْهِومٌ السلفية النقاوية على صُورَةٍ نِظّام كُلَىَ شَامِلء يُذَكْرُ 
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بِإِسْلَامِيَةِ سيد قطب. فمِنْ كُوْنها مَذْهبًا عقديّاء إلى كَرْنِهَا طريقةً في الفِّه 
الإسلامي؛ أصبحت السلفية آنذاك رُؤية للوُجُودٍ بأسْرهء من المَعْرِفَةٍ إلى 
الممَارَسَّةَء ومِنَ الأخلاتٍ إلى الإتيكيت. بل وحنّى من الدّين إلى السّيّاسَّة. لقد 
اشح الييلية الآنَ أيديولوجية كامِلّة» وفقًا لتعريف عالِم الاجتماع دانييل بيل 
لاء8 اونمة2 : *“الآيديولوجية الكاملة هي النظام الخاي للوَاقِع فهي ير 
ف اليعتنوداف» المنعدة والشدفي» الى تشع إلى إِحَدَاثِ تَغْيِيرٍ الحياة 
بأكمَيها'”7. والمصطلّحٌ العربئٌ الذي يجسّدُ هذه العملية مِنَ الصَّياغَةَ 
الأيُديولوجِيّة هو المَنْهَححء أو ”0مطاعط“؛. وكان المؤرخ برنارد هايكل :2م86 
اءكازة] هو أوَّلَ مَنْ أَشَارَ إلى أن مفهومَ المنْهّح السَّلَفِيَ هو تَطُوُرٌ حديتٌ؛ وهُوَ 
كما قال: ‏ مرتبط على الأرججح بتعاليم ناصر الدية لبا 0 

ولا شلك في أن الألباني قد لَعِبَ دَورًا رئيسًا في نَشْرٍ هذا العَرْضٍ الجديد 
للسّلفية» لكنّه لم يصكٌ هذا المصطلح: المنهح السلفيء وكذلك لم يكن أوَّلَ 
من نظّر له. فمنذ أوائل السبعينيات فصاعدًا؛ قام مصطفى حلمي (و. 1932), 
أستاذ الفلسفة المصري: المتائُ بالمفكرين الإسلاميين: والقريبُ من كَدَائر 
الملفية النقاوية في الإسكندرية؛ بِدَوْرٍ نشِطٍ في التَنْظِير للسلفية النقاوية 
كأيديولوجيا و”منهج". إِنَّ جلمي. أَكْثَرَ مِنْ أي عالم آخرّ في السبعينيات؛ قَدْ 
أعادَ صِيَاغَةَ السلفية كطريقةٍ شامِلَةٍ من التفكير» وحُطَّةٍ للعمل» ورُؤيَةٍ إِسْلامِية 
حَضَارِيَةٍ للوجٌود. لقد بدَأ عَمَلهُ في مِصْرَّء لكنّه أَكْمّله في السُّعُودية» حيث عَمِلَ» 
كمَيْرِه؛ أستاذًا جامعيًا بين عامي 1972 و1980.» ثم بين عامي 1987 و1992. 
وقد تَدَاحَلَتُ فَثْرَةُ إقامَيه في المملكة لمدَّةٍ وجيزة مع الهلالي» الذي كان لا يزال 
في المدينة المنورة» عندما انتقل حلمي للمرّةٍ الأولى إلى الرياض. 


بِيّنَ عامئ 1968 و1974. عمل الهلالئٌ أستاذًا للعقيدة فى الجامعة 
الإسلامية في المدينة المنوّرة. ومع ذلك فقذ أَذْرَكَ رُوساؤه في العمل خِبْرَتَه 
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الخاصّةً في مُلُوم اللكة واللْسَانِنّاتٍ. لقد كرّس وقنًا كبيرًا طول حياته لدِرَاسَةَ 
وتَدُْريس اللغةٍ العربية وغيرها مق الها تسيو أ كت زناه الهها زاك اقعتها الكبيرة 
في الوقت الذي كان السلفيون السعوديون يأَمَلُون فيه في نَشْرٍ تَصَوُرَاتِهِم الدينية 
حول العالم؛ والوُصُولٍ إلى المجتمعات المسلمة»ء التي لم يكن أفرادُها يُتْقِنُون 
اللغةَ العربية. وهكذاء عَهدَّت الجامعة الإسلامية إلى الهلالي بمهمَةٍ تَرْجَمة 
القَرْآن إلى اللغة الإنكليزية» بالنيابّة عن المؤسّسَةٍ الدينية السعودية. وكان شريكه 
في هذه المهمّة. هو الدكتور الباكستاني محمد محسن خان, الذي لم يكن عالمًا 
ذيناء لكنّه كان طبيبًا للقَلَْب ومُديرًا لعيادة الجامعة الإسلامية 0 


لقد صنّعٌ مَ الرّجُلانٍ معّاء الهلالي وخان؛ أداةً مهمَّةَ لتَشْرٍ الأفكارٍ الدينية 

التي ترْعاها اللتفووة عبر الحدود الجيوسياسية رم خيلت التوجية 0 

القرآن الكريم وترجمة معانيه؛ وظهَرتْ تلك الترجمة الإنكليزيّة للمرّةِ الأولى في 
عام 1977غ وأعيدّت طباعتُها العديدَ من المرّاتِ تحت عناوينَ وأشكالٍ مختلفة. 
وقد وُزّعت هذه الترجمة تَوْزِيعَا واسِعًا للغاية» لدرَّجَةٍ شيُوع اسمّي الهلالي وخان 
بين المسلمين في العَرْبِء لا سيّما في أمريكا وبريطانيا. ومع ذلك. فهُنَاك شي 
من المقَارّقة في أنَّ اهتمامً الهلاليئّ باللغات الأوروبية قد دَفعَه إلى تَرْجَمة القرآن. 
ففي الثلاثينيات؛ كان مُعَارِضًا لتلك الفكرة. فعلى الرغم من أنه كان يقول إن 
قل اللغاك الآ عندة من وعائل اللتكين للمُسْلِمِين (لا مكنا اللقات ارسي 
الع كانت لخات للشوق. الامسعجاد 1 فقد كان يَصِرٌ على أن المعوفة اللجليفة 
باللغة العرية المضكى أمر ضرورى الجميع الموف. إن الو قد الاسلواسة عدي 
على هذاء حتى لولم يكن ذلك إِلَّا بسبّبٍ أن إنْقانَ َعَةِ الوّحخي. سيؤدي إلى 
الحدّ من التَفْسِيراتِ الخاطئة للنْصوّص. التي أَقْضَتْ إلى ظَهُورٍ الفِرَقٍ البِدْعِيّة. 
ومن الجَدِيرٍ بالذفو يدا م ب كه الأحمدية الهندية. عام 1932؛ لأنّ 
أنْبَاعَها قد أَصْدَرُوا آنذاك ترجَمَةَ إنكليزيةً للقُرآن الكريه”". لقد أعجَبَهُ قُذرتهم 
على التّرويج لدَعْوَتَهم باللغاتٍ الأجنبية» لكنّه رفَضٌ أن يتعَاضَى عن تَلَاعْبِهم 
بكلام الله. وفي ذلك الوقت؛ كان مَوْقِفُْ رشيد رضا مُشَّابِهًا لذلك يُسْبيًا. فقد 


أ 


أقرّ أنَّ على المسلمين أن يجِدُوا سُبُْا لتقدِيم الأَفْكَارِ القُرآنيةِ باللغاتٍ الأجنبيق 


إكزماء 


لكنّه أرادَ أن تظل 9 أ زيمن النْصّ مُقَتضَيَة إلى. أقصي..«خد. 


الخلماء 0 كو 00 باد أيضًا ا اه - الهلالي 
السابقة. وبالنّظَر إلى مدى امْتِنَانِهِ لعلاقَتِهِ المتميّزة مع الموْسّسَةٍ الدينية في 
المملكة؛ فإنّهِ لم يتردّد في الاميثّالٍ إلى رَغْبَةٍ رُعَاتِهِ. ومع ذلك؛ فقد أَقَرَّ بأنّ أي 

مُحَاوَلَةَ لترجمة القرآن كوا مفوافة بالصّعوبات والقيود. وفى مجلةٍ كويتية؛ 
اعترفٌ عام 1971 بأد الترجمات عاجرَّةٌ عن أن ولد الكش بن المشاعِر أو أن 
تؤدّيَّ إلى إِسْلَام الكثيرينء بِقَدْرٍ ما يفُعَل كلام لفيا للفة لوي 
المشكِلَّةَ الحقيقيّة كانت في مِسْأَلَةٍ أخرى. فإنَ الهلالئ إذا ترجَمَ القرآنَء بناءً 
على طلب الصُلْطات السعودية؛ فلن يستطيع أنْ يتجئّب الؤُقُوعَ فى الخطأ الذي 
حدر منه رشيد رضا عام 8 - وهو أن المترجم “ ربما يوقِع قارئً ترجَمَته 
في اعتقادٍ ما لم يُرِدْهُ القرآن“”13, 


وفي الواقع» لقد تعرَّضَتٌ ترجما بماني القران الكريم تلك إلى 
الانتقّادات» على أساسٍ كونها 0 يه ليما 06 “كي ون تلق 
الترجمة» في بعض الأحيان؛ كانت تزوّد القاري بتأويلَاتٍ شديدةٍ للوّخي. 
وأَوْضَحٌ مثالٍ على هذاء ما أشار إليه خالد أبو الفضل؛ هو أن الهلالئَ وخان قد 
أكّدَا أنه يجبُ على المرأةٍ المسلِمَةٍ أن تُمَطَىَ وَجْهَهاء باستثناء عينيهاء في 
تفسيرهما للكبة 317 جسن سوررة العور»: والابة:(59) عن سورة الأخذانه 
وللوُصُولٍ إلى تلك النتيجة؛ أَدْرَجَ المتَرْجِمَانٍ مِنَ التّفاصِيل ء غير الُرآنيٍ في هاتين 
الآيتين» التي تحدّدٌ مِنْ أَجْرَاء الجمّدِ؛ ما لا تَكْشِنهِ القِرَاءَةٌ الحافة ياد 
والمثير للاهيِمَام هو أن رأي الهلالي الشخْصِئٌَ في هذه القضيّةء الذي عبّر عنه 
لحرافق كتير في كته حتى د الثمانينيات ؛ فو أن تقطة 00 ليست بواجبَةٍ 


على الهرأًة السلية'" "رومن 413 افلذ ينيع المع إلأ اتيستتاخ أن العلماء 
الوهابيين في المملكة العربية ا مر لجان مخطاءة لترجمة مع أراتب هم 
لا الهلالى. 
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خلال فترَةٍ عمّلِه في الجامعة الإسلامية في المدينة المنوّر ة؛ ساعد الهلاليٌ 
خان في المرحلة الأخيرة من مَشْرِوج موازء يهدِفٌ إلى برجم صبحيج البخاري 
إلن باللقة الأنكلوية: وهذه التريحت ل صحيح البخاريء التي درك اتيف 
رِعَايةٍ الجفتنة الديعة السخودية؛: ندم عضا فاو كانه للإسلام» يدور 
حول الواجبّاتٍ والمحرّمَات. فإنَّ مقدّمةَ الترجمةء والملاحِقَّ والتعليقاتٍ التي 
وُضِعت في المجلّداتٍ التّمْعة من الكِتّاب؛ حذَّرَت المسلمين النَّاطِقِين بالإنكليزية 
من خَطَرٍ الوُفُوع في الكفرء أو الشَّرْكِء أو النْقَاق الذي ينتَظِرٌ أي مُسلمٍ لا 
يم بالمفهوم السلفيٌ الصّارِم للتو حيد. وبهذا الاعتبار؛ فإِن الكنات يقدم 0 هو 
أَكْثرٌُ من مجرَّدٍ الترجمّةٍ السليمةٍ للأحاديث. فإنه مِْل نَفْسيرٍ معاني القرآن الكريم؛ 
ا قم إلى تراتوغ فا سوكلا بوساءةا ارت ار كسية 
والأرثوبراكسية (التقويمية). ويوضّحٌ النصٌ تمامًا أن المشركين والكافرين» كما 
يعرّفهم المترجمان ورُعَاتَهم ؛ خارج حظيرة الإسلام. 

ولا شك أن هذيْن الكتابَيْن كان يُكْمِل كل منهما الآخَرَء في دَعْم الحمْلَةٍ 
الموسّعَةٍ من التَْشِيرٍ السَّلَفِيَ. وبالمناسبة» فإنْ الكتابَيّن يتضمَّنَانٍ شهادَةً الاعتماد 
نفسّها بتوقيع قر باز بان الهلاليَّ وخان عَمِلَا على المشروعَيْن معاء أثناء 
عمَّلِهِما في الجامعة الإسلامية في المدينة المنوّرة'”''. كما تضمَّتَتْ بعض 
الطبعاتٍ لهذه الكتب الملاجقّ نفسّها*» دون تمَدِيم أي مبرّراتٍ» إلا أن قَرارَ 
التَّاشِرٍ بطبّاعة ذلك يُشِيرٌ إلى دَوَافِمَ خَفِيّة. فَمِنْ هذه الملاحت: وهو موجودٌ في 
ايد بعاي القرآن الكريم وكذلك ترجمة معاني صحيح البخاري؛ نسْحَة 
الكليزرة مستسير: رمعدلة من وِرَاسَةٍ كتبّها الهلاليٌ عام 1973, لتَسْلِيح د 
تلاميذه في الولايات المتحدة بِالحُبَج والأِلّةَ في مُوَاجِهةِ الانتقاداتٍ المسيحيّة 
للإسلام. وفي كل من النْسْحْتِينِ العربية والإنكليزية من الدراسة. التي 0 
ا ل ل 10 عيسى عليه السلام داخل في العْبُودِيّة ولا 


 *‏ أي التي سيذكر منها الآن الرد على المسيحية. (المترجمان). 
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ع له في الالو هيّة (كقط لسصة 0600© 05 أقهلاتة5 3 15 كناو[ أقطا 0015م اوعتاعع مو بط 
ةا عمتلالل 20 لإأءأناموطة) ؟ كان جَوْهَرَ الححة أن القسية : دين له تحكن 
الدّقَاعٌ عنه”*'". وتَمْحَصٌ الدراسّة الكثيرٌ من المقاطع من الإنجيل» لا سيما من 
إنجيل منَّىء وتدَّعِي أن عقيدةً التَّحِسُّدٍ كُفريّةٌ وغيّر مَنْطِقَيَةِ. 


وبالطبع فلا يوجَدٌ أمْرٌ استثنائئ في نَقْدِ الهلالئ للمسيحيّة: فإن الجَدَلَ بِيْنَ 
الأَدْيَانِ كان عُنْصرًا أساسيًا في الأدبيّاتِ الإصْلاحيَّةٍ طوال القرن العشرين. وقد 
- رشيد رضاء مِنْ جازبه؛ هذا الموضّوعَ تناؤّلا مُطوّلًا”*©. ولكنّ هناك فرقًا 
في الطريقَةٍ التي تناوّلَ بها الهلاليُ هذا العركر ‏ ع طريتة اماد 
20 إن الكقادات :وكيك رضا التسيخة كانت إلى حدٌ كبير نقُودًا داب 
وعلى الرعُم من مَيّْلِهِ إلى كتابّة العباراتٍ الجدلِيّة؛ فلم يهاجم المسيحيّة فقط 
لكوَنْهًا فَاسِدَةٌ لاهوتيًا؛ لكنه بدلا من ذلك قدّمَ ححجَبًا تشكّكُ في 'كنَاية' أو 
'مُلاءمة" الإنجيل في أوائل القرن العشرين*2. إِنَّ القَبولَ الأغمّى لعقيدَةٍ 
النَئْلِيثِ غيرٍ المعقولة. كما يقول رشيد كار قد أعاق العقولَ عن التَحْقَيقٍ 
العَقلاني. شي للك الف را أن السيي ا لد رَةُ مُعاكِسَةٌ من الناحية الأخلاقية 
والاجتماعية» تَتَعَارَضٌ مع جُهُودٍ الإصلاحيين المسلمين للتغلُب على الحمزل 
وعدم النضج والاستعمار”'©. أما في الشعفات» فق أن الهلالى لم يكن لديه 
أي عدف سوق ريض المعسسكاةء مِنْ خلال الإشارة إلى التنافضَات النْصّيَة 
وصِياعَةٍ النقُود الاكفوكة العامة المععفذات الاتلامدة. إن التضازق 
انون م ون 1ن وفوا يا كناو كما اقول لأنهم نَسَبُوا الألوهيّة لأحد 
الأثبياء - أي عيسى'2©. ونجدٌ هذا المنهجٌ الصَيّقَ والنّضّيّ نفسّه في بَقِيِّ الإنتّاج 
الفكري للهلالي أيضًا. 
لماذا اختفت الهموم الضدائئة يا كهلها" تقز تاه كعانانه؟ لقن كان ذلاف: 
جزئيًا ؛ هو ثُمَنُ النّجَاح. لقو تكن سال اللكقيلة شبك هن خالهاافى ازاتل 
القرن العشرين» وإن لم 00 تحسّنًا كاملا. لقد رحل الاستعمارٌ تمامًا 
تقريبّاء وتأسَّسَتْ ذُوَلُ مسَلِمّة مستَقِلة. وكانت المعارِفُ التكنولوجية الغربية في 
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متناول اليد. وقد جرى إصلاحٌ التعليم الإسلامي في مختلف البلدانٍ» كما جَرَى 
'”تحديث'“ أساليب التَدْريس. ويمكنٌ للمؤمنين أن يَدّعُوا أنهم مُسْلِمون وحدائيُون 
فى الوقت نفسه. على الرغم مر من الجدّالاتٍ المستَمِرَةٍ حول معَاني هذه 
الحفوطاليحات. وباختصار؛ لقد تحمَّقَ الكثيرٌ من الأهدافي الأساسية للوضلاح 
المعتدِلٍ في أوائل القرن العشرين - وهي الأهداف التي اعتبرها الهلاليٌ الأكثرَ 
اهن ص علدنا خده و من النَاشِطِين الإسلاميين؛ لم يَكُنْ يَرَى أنّ الحاجَة تَدعُو 
لين 0 من ذلك ولا إلى زِيَادَةٍ العوتعات: ولذلك. فمِنْ بين جمِيع الاوجه 
المختلفة التي انَّسَمَّ بها خطابة الإصلاحيٌ نالعش يفت والقبناقفات» :لتك 
السلفيّة الوّجْهَ الوحيد الذي لم ايفان الشف إلى الإسادم 5 - مفتاح 
السَّعَادة في الدنيا والآخرة - فيك مَسَكو | حتى تسود اله الدينية في كل 
مَكَانِ. وبالنسبة للهلالي؛ فإن هذا المَسْعَى شَعَلَ الَرَاعٌ النَّاجِمّ عن النْجَاحٍ 
خضي الإشدع المعتدِلٍ. قد تخلر ذلك تفكيره وجَعل أعقدنه تندق اده 
البغدء لا متَعددة الأؤجه. لقد أصبح الإضلاح عنذه الآن هو دَق طَبّول 
ا والأرئوبراكسية (التقويمية) السلفية - ولا شيءَ غير ذلك (اللهم إلا 
َنْقِيةَ اللغة العربية» وهو ما ظل مُرْتَبِطَا ارتباطا وثيقا امهم الصّحِيح للنصُوص 
العر غتق. 
ويبدو أن عمل الهلاليئّ في السعودية أَْرَ أيضًا على تَفْكِيرهِ الإصلاحي. فَبَعْدَ 
أَرْبَعين عامًا من إِقَامَتِِ الأولى في البلاد؛ حَصَلَ أَخِيرًا على التَفُْدِير الذي أَرَادَه 
دئمًا. لقد منحَيْهُ الجامِعَةٌ الإسلامية في المدينة المنوَّرَةٍ سُلْطَةَ دينيّة معيّنّة» ووفَرَتُ 
له الشّهْرةَ ومنحَبْهُ شُعُورًا جديدًا بالهدَفٍ. ولم يكن هذا الرجل الطّمُوحُء حتى 
وهو في السبعين أو الثمانين من عمره؛ مسْتَعِدًَا لأنْ يعرّضّ وَضْعَه الجديد 
للخَطَرٍ. وبدلا من ذلك؛ سعى إلى إِرْضاء رعَاياه الجّددٍ قَذْر الإمْكانء من خِلَالٍ 
الإشّادة بالدولة السعودية وحُكوميها وَموَسَّسَتِها الدينية. وكان فِعْلّه هذا يِنَضمَنُ أن 
الدعوةً للحداثة الإسلامية لم تَعْدْ ضروريّة. وفي كلمة أَلَْقَاهَا في المدينة عام 
9 ؛ أشاد بالملك فيصل بسبّب حكمه وفقًا للقرآن رانيد ونَشْرٍ لمن 
والازدمار ”إلى ل تود له تظيرٌ في ا نل كانت السعووية حم 
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#آكّ 
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ار 


أمانًا من ألمانيا النازية» كما يدَّعِي الهلالىُ» وهو بذلك يعتّرف بأنّهِ ظلّ مُعْجَبًا 
بالرايخ الثالث؛ وما زال يَعْتَبِرُهُ مثالا للقّرّةِ الأوروبية. كما تفَّاحَر بأنَّ الغربيين 
اعترفوا أخيرًا ؛ بعدة اميل العربية:السعودية. ورف كا 1 لتؤضيح قذف قله 
ففي عام 1957؛ وبينما كان في طَرِيقِه إلى الحَجٌّ على مَنْنِ رِخْلَةٍ طيران 
10000 تحدَّتَ إلى مُضِيفة طيرانٍ وهي مَشْعُولةٌ بالتأكّدٍ من عَدَم تناولٍ الرّكّابٍ 
لأ كُحُوليَاتِ عندما تكونٌ الطائِرَةٌ في المجال الجوّيّ السعودي. وأخبرثه بأن 
الطتار والطاقم بأكمله كانوا خائفين من السّلْطاتَ السعودية؛ لأنها لا تَتَساهَل 
ينذا تجا السكارى. وكان ذلك بالنسبة للهلالي مَصّد را لمْخْرٍ عَظيم. هو د 
دليك على عدم حَاجِةٍ السعودية إلى لعي عن ا ماو جات الأسدماع: أو 
السياسية. إنها شتلك الآن. السلظة التي 00 وتخحظى باحتّرام كر البلدان 
تَطوّرًا في الغرب. ْ 


أما خارجٌ المملكة العربية السعودية؛ فقد استمرّت المشكلات الخطيرة. 
وفي الكلمةٍ نفسها التي ألْقَاها عام 1969؛ اشْتَكّى الهلالئٌ من الدَّعُوة إلى 
الاشتراكية العربية» والديمقراطية» والمفهوم الليبراليٌ الغربي للحَرَيّةٍ في أجزاء 
اجر من الشرق الأوسط - وهي العو وهات الع قلّما تناولها في العَقّدِين 
الأَخِيرين من حياتِه. ولكنه لم يظرَخ أي تأمّلٍ عميقٍ في هذه المسائل. وكانت 
النْقْطةٌ الرئيسة في كَلِمَتِهء التي كانت بعنُّؤان التقدّم والرَّجعِيّة؛ أن هذيْن 
المفهومَينٍ لشكان »واد بِصَرْفٍ النْظر عمًا قد يعتَقِدُه العَرْبُ أو يقوله؛ 1 
الإسلام طرح أَفضَل نيظام اقتصادي واجتماعي وسياسي وأكثره أخلاقِيّةَ وهو 
النْظام الذي حسدتة المملكة العربية السعودية. وإلى جانِب ذلك؛ واصّل عَرضه 
للإسلام كدِينٍ مُوافِقَ للعَقلٍ. لكنه كان يريد بذلك أن مَنْ لم يُذِْكُ تَقَوْقَ الإسلاء 
على الأَنْظمَة الاعتقادية الأخرى فهو أَحْمّق. أمّا في الواقع ؛ فقد رَقَضّ المنهّجَ 
الذي اتَّبّعه الإصلاحيون المعتّدِلون السابقون» الذين جَعَلُوا العَقْلَ مِغْيَارًا أساسًا 
للحقيقةء يُمْكِنُ من خِلاله تَحْسينٌ التَّوافْق بين الدين والحداثة. وطوال فترة 
الشستعينيات والعماتينيات6 سعى ندلا من ذلك إلى :الحد من الوَظيفة الإينفيئة 
للعمّل. فقد أكّدء على سبيل المثال؛ أنَّ خبرَ الواجد يُفِيدٌ العِلَّمَ - إلى درجة أنه 
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شَكُلُ دلا فَانُونبًا مُلْزِمّاه بحيثٌ يمكن بالاغيِمَادٍ عليه أن بُتَفَدَ هم الإعدام 


جو 


والعُقُوباتٍ الكبْرَى2*7. 


ا ل 
حديثة .2 ولا أن يشت تَوَافْقَه - المعايير الاجتماعية والسياسية والعلمية للعرب. 
فقد اقتَسرَ بي المسلمون الإثل بجي ما ريد و إلبةخة: الحداثة ة الْعْرَبِيَةَ الرجعية َ 


فيما عدا ذلك. يوا يودي أي شيء عرق ذلك إلى ِفْسَادٍ د الإسلام. اا 
إلى ما سبق؛ لقد أَدّتْ رَعْبَنه في إِرْضَاءِ الموّسسة الدينية السعودية وتَحْسين حَاتِه 
الميده إلن التَعَاضِي عن المواقفي المعادية للعِلّم. وخلال ذَرُوَة برنامج القضَاء 
الامريكي في عام 65 ؛ بدا 2 باز يَْشْرُ مقالات لإنْبَاتِ أن مَركزيّة السَّمْسِ 

كاد وميرظقة» غخلن أساس من القران والسنة لوريكن ابن يان اول 
الوَمّابِيّةٍ الذين يتبئّؤْنَ هذا الرأي؛ ولكن لا أَحَدَ كان يُقَارِبُه في ار 
إِنْكَارٍ دَوَرانِ الأرْض”3©. 3 ففي النْصُوصٍ المقد نكال الله رسا بوضوح إن 
الأرض واقِمَةٌ ثابتَةٌء بينما لك الخد الف وأي اد عاد ناكف :لله كد 
تكزيا اللةه و اضاقت أن العَقَلَ السليم 1 قله الأدلة النْصّيَّه “فلو كانت الأرْضٌ 
تدورٌ؛ لكانت الجبَالُ والأَشْجَارُ والأَنْهَارُ والبِحَارٌ لا قَرارَ لهاء ولَسَامَدَ النَّاسُْ 
البلدانَ المغربيّة في المشرق» والمشرقِيّة في المغرب. ولتغيّرَ اتجاهُ القِبْلَةٍ على 
النّاسِ أيضًا. ووفقًا لابن باز؛ فإنَّ أي مُسْلِم يُدَافِعُ عن مَرْكَزِيّةِ السَّمْسِ ويرفُض 
الأخوم عن ذلك قور نزنة بعل قثلةا وتساكر ةا متتلكات”. 


"6 قل المؤلف لرأي ابن باز ليس بدقيق. فقد فرّق الشيخ بين مسألتين: جريان الشمس» وجريان 
الأرض. فكفر من ينكر جريان الشمسء لوضوح النصوص فيهاء ولم يكفر من قال بجريان 
الأرض لأن الأدلة فيها وإن كانت ظاهرة في رأيه على القول بسكونها إلا أنها تحتمل التأويل. 
فحكاية المؤلف لقول ابن باز صحيحة فيما يتعلق بمن ينكر جريان الشمسء أما بخلاف ذلك 
فقد قال ابن باز: ”في تكفير قائله نظر؛ لأن الأدلة الواردة في ثبوت الأرض وسكونها وعدم 
دورانها؛ ليست في الصراحة كالأدلة الواردة في جريان الشمس وعدم سكونها“» وكذلك لأن 
من قالوا بدوران الأرض لديهم ””شبهات'“ توجب التوقف عن تكفيرهم» كما كان يرى ابن باز 
رحمه الله. (المترجمان). 
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هذه الحَُجَجٌ التي قدّمّها ابنُ باز تذكرّنا بما طَرَّحَه المدرٌسُونِ في المسجدٍ 
النبويّ في المدينة المنوّرة» الذين كانوا يعتَقدُون أنَّ الأرض مُسَطحَةٌ في أواخر 
العشرينيات. وقد رأينا في الفصل الثاني» كيف حاول الهلاليٌ» إلى جانِب رشيد 
رضا؛ أن يكافِحًوا الآثارَ السلبيّة لهذا الجَهْل. أما في الستينيات؛ فلم يكن 
الهلاليٌ»ء مِثل غيره بو الخلماء الأعاتي؟ الذيد يمكلوة لذى. الموسيية الد: 
السعودية؛ لِيَجْرُوَ على مُحَالََةِ ابن باز بشأنٍ مركزيّةِ السَّمْسِ. وعلى العكس من 
ذلك؛ فقد حاوّل الهلالىٌ أن يتقرّب إلى رَاعِيهِ السعودية» بالتطوع بمساعد ته عل 
.م حَُجتِهِ المعيبّةِ. وفي صَيّْفِ عام 1968» عندما كان الهلاليٌ ينتَظرٌ تأكيد 
َعْيِيِئِهِ في الجامعة الإسلامية في المدينة المنورة؛ كتّبّ إلى ابن باز وأكَدَ له أن 
5 القَاصِرِين الذين أَنْكَرُوا حَرَكَةَ السَّمْس ”مع أنه لم يَسْضْرْ ولا دَرْسَا 
واحِدًا في علم الهّيّئَةِ أو في عِلّم الفلك“””. لقد كان الهلالي» وهو غَيْرٌ 
َلكىّ؛ يلعَبُ لَعْبَةَ ميكافيلية» عن طريق إِخُبَارٍ رَاعِيهِ بما يُرِيدُ أن يسمعّه. لقد كان 
الهلالئٌ يعلّمُ أنَّ نظرية مركزية الشمس صحيحة» وأنّ الأرْض تَدُورُ حؤلٌ 
الشمس. وكان يعلمٌ أنَّ مَوْقِففَ ابن باز يُنَاقِضُ الأدلّةَ العِلْمِيَّةَ الأساسية. وفي 
السعيفات» كنت اليلدلة شل واسِع عن كِبَّابٍ الإنسان لا يقوم وحده 008١م‏ 
عدماك خمما؟ 2101 و *00‏ وهو الكتاب الذي يدافع عق اللذينة:.حق تاليفت 
الكيميائي والرئيس السابق لأكاديمية نيويورك للعلوم أبراهام كريسي موريسون 
07655 46133731 (ت. 1951). تضمنَ هذا الكتابٌء الذي اعتبره 
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الولالة كنانا قوكاافى الردٌ غلى الشنيات الانه يد الفبعتن كاز الفلما 
الغربيّين يُؤمنون بالله)؛ عدَّةَ إِشَاراتِ إلى حقيقة أن الأرض تَدُورٌ حو 
الشمس”*“. ولم يُنْكر الهلاليٌ قط صِحَةَ هذه العبارات. 

لكنّ الهلالئ» مُصَائَعةَ منه لابن باز؛ تبنَّى موقِقًا مُبْهِمّاء وأصرّ على أن 
العلماءَ الغربيين أصبحوا يؤكدون الآن على حَرَكَة اه ومن المرجّح 3 


١6 


 9/ 


*- نشر هذا الكتاب باللغة العربية تحت عنوان: العلم يدعو للإيمان؛ ترجمة محمود صالح الفلكي. 
دار وحي القلم. (المترجمان). 
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سَمِعَ هذا من الراديو - غاليًا من إذاعة بي بي سي العربية -» لكنّه اذَّعى أنَّ لديه 
براهينَ من كُتْبٍ الهيئة الإنكليزية التي عندهء وأنه يستطيع أن يترجمّها إلى اللغة 
العربية. لكنّه على الأَرْجَّح لم يكن لديه تلك المصادرٌ؛ لأنّه اختارَ بَدَلّا من ذلك 
أن يكتبّ رسالة إلى المحكلة الإذاعيّة في لندن» وطلْبَ منهم تَضصْرِيحًا ا 
حول حَرَكَةٍ اكد فكتبث إليه المحطَّةٌ الإذاعيّة» وَأَوْضَمَ الشَّظْرٌ الأوَّلُ من 
رسالَيها أنَّ تَأُوِيلَ ابن باز للآيات القرآنية (38 اياف تيب رات 
عِلْوِيًا: فَالشَّمْسٌ لا تَدُورُ حَوْلَ الأزض. فَأَخْبَرَ الهلاليٌ ابنَ باز أن لا يهنم بهذ 
التعليق» » وادّعى أن كاتّب الرسالة من المحطّة الإذاعية عيةٍ لم يَحَسِنْ تفسيرَ الآيات. 
لكنّ الشَّظرٌ الثاني من الرسالة أكّد ما سَمِعّه الهلالئٌ من قَبْلَ: فقد أشار إلى أن 
الشمس نَجْرِي بِمِقْدَارٍ 46800 ميل في السّاعة. فَتَقَلَ الهلاليٌ إلى ابن باز هذه 
المعلوماتٍ بسَرُورِء اد 92 اللش كو سواءٌ أوافْقَه العلماء العصريّون أم 
حَالفوه؛ لأنَ آراءهم تتبدَّلٌ وتتغيّرء ولا تَبْدِيلَ لكَلِمَاتٍ الله220, 

هذه الي التي أرسلثها المحطة الإذاعية البريطانية كانت في الواقِع 
يقة 0177| لقو كما راد هنا زمر ازا لمتقتورا يق العامة الم كيه إلى الغا كل 
5 وتات ل 0 ومع ذلك؛ فإِنُ العُلَماءَ الغربيّين لم يكونوا قد 
اعلا اوكا تعن تزكر :1 الأذض يد لا سر مركر 1 اتنس و عن لال 
الإِشَارَةِ فقط إلى حَرَكَةِ الشّمْس في القَضَاءِ؛ٍ فإنهم كانوا يذكرون أن المجموعَة 
الشمسيّة بأَكْمَلِهاء ومن بَيْيها الشّمْسء تتحرَّكُ بسُرْعَةٍ 46800 ميل في الساعة» 
بالنسبَةٍ للنُجُوم القَرِيبَةِ ولا يمكِنُ استخدامٌ شَيْءِ من ذلك في تَفْنِيدٍ مَرْكزية 
السسين- وهي التَمَاصيل التي أَخْمَاها الهلالىُ عن ابن باز. ومِثْلُ هذه 
المعلومات كان لا جَدوَى منها؛ لأنَّ ابنَ باز كان قد أَعْلَّنَ بالفِغل أن أي نك نٍِ 
يدَعِي أن الشسن والارضي تتحركان في المْضَاءِ فهو كافرٌ أيضًا"*. 


ديه 


فا 


*7- ليس هذا صحيحًاء والموضع الذي أحال إليه المؤلف. من كتاب ابن باز؛ فيه خلاف ذلك؛ حيث 
قال ابن باز : ””أما من قال إن الأرض تدور والشمس جارية» فقوله أسهل من قول من قال بثبوت 
الشمس. ولكنه في نفس الأمر خطأ ظاهر... وفي تكفير قائله نظر“. (المترجمان). 
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من الواضح أن الهلاليّ في ذلك الوقت لم يكُّنْ لديه حَافِرٌ لعَرْضٍ الإسْلام 

باغْتباره ادبن الذق عرز بويرعى التقدم العلوى :والخصاري: ومن حبك الهذا؛ 
فإنه لم يَذّع خلافَ ذلك. وقبل ذلك ببضع سنوات. في منتصف الستينيات؛ كان 
لا يزال يكدّبٌ في مقالاته أنّ الإسلام يشجَعُ على تَظوير العُلُوم لتك ا 7 

ولكن من الناحية العَمّلية؛ فإنَ إِغْرَاءَ المنصب والمالٍ من المَوْسَّسَةٍ الدينية 

المعوديا يلت يدالى من ك7 و الإضلاح المعتدل. ولهذا السبب شَارَكَ في 
تمثيليّة مركزيّةٍ الأرض» غير رَاغِبٍ في المخاطرةٍ بمستَمَبَله المهني. 


العوْدَةٌ إلى الوَطنٍ 


على الرَّعُم من أنَّ الهلالئ كان يعيشُ في بيئك لعلّها من أَكْثَرٍ البيئات مُلاءَمَة 
للسلفيين النقاويين؛ فقد غادر السعودية في عام 1974 وعاد إلى وَطَنِهِ الأَصْلِي. 
وأصبح المغربُ هو قاعِدَة إقامّيِه في السنوات الثلاتٌ عشرةً الأخيرة من حياته. 
والتفسيرٌ المعهودٌ لمَغْادَرَتِهِ للجامِعّة الإسلامية أنه لم يسنَطِعْ أنْ يرفضٌ دَعْوَةَ 
تلاميذِو المغارّة» الذين أرادوا منه العودةً إلى البلادٍ وَنَشْرَ النْسْحَةٍ النقاوية من 
السلفية'07©. وعلى الرغم من أن تفاصيلَ تلك المرحلةٍ ليست واضِحَةً؛ فلا ينبغي 
أن تُسَاقَ عودتّه إلى وطيه كدليل على الفشِل. وليس هناك ما يدل على أنَّ علاقتّه 
بالمقتبية اللذوية المعودة قد تَأئَّرثْ ننيجة لتَقَاعَدَة من الجامعة الإسلامية. بل 
على العكس من ذلك؛ لقد ظلّ من المقرّبين للعلماء الوهّابيين عموماء وابن باز 
خصوصا. ولكن من المحتَّمّل أن الهلالي كان 5 0000000000 
وهذا قد يفسّر لماذا كان يَخْرُحُ أحيانًا فيعبّرٌ عن إِعْجَابه المستمر بابن باز"*7. 
وعلى أي حالٍ؛ تُشِيرٌ المصادرٌ إلى أن الهلالئّ ظلّ على علاقةٍ ا 
الخلسات اللمدردنة طر ال االقكرة المقفة امن حعراتة. 


استقرٌ الهلالي في مدينة مكناس مجدّدًا عندما رجّعَ إلى المغرب في عام 1974. 
ومن الناحية السياسية؛ كان الوضعٌ قد اختلّف تمامّاء بعد وُفُوع أحداثٍ مهمَةٍ هرّت 
النْظَامَ المغربي. خلال فترة غِيابه. وكان من أهم هذه الأحداث المحاولتّان 
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الانقلابيّتان الفاشِلتان في عامئ 1971 و1972. ونَتَحَ عنهما فترة من القَمْع والتدمور 
السياسي. لكنّ المجالَ الدينئَ ظل متعددًا ومحَتِلقًا وتكقظنا كما فاون قا 7م 
القَضْرٌ في دَعْم المعتقداتٍ والممارَسّات التي تتناقض مع قِيّم السلفية النقاوية: فظل 
الإفللاة الجعر ب الوشية :معتية) اعينا ذا كيرا على المدهي المالكن :والعتية: 
الأشعرية والصوفية» وهو ما كان الهلاليٌ يعارضّه بشدَّة0”1. ومع ذلك؛ فيبدو أن 
السلطاتٍ المغربية قد رحَبَّتْ بموقفِه اللاسياسي» وعلاقاتِه مع السعودية» التي 
يمكنٌ أن تساعِدها في مُوَاجهة تأثِير الجماعاتٍ اليساريَّةِ المعارضة (ثم بعد عام 
9 في مواجهة نداء الثورة الإسلامية في إيران). وذكِر أن كبارَ المسؤولين 
علِمُوا بِعَوْدَتَِهه وواقَقوا على إلقايِه للدروس الدينية في المساجد"؟©. وهكذا 
استمرّ كفاحه باسم إسلام السلف الصالح النقيّ بلا هوادة. 


لقد كان نَشْرُ تفسير الهلالي للقُرَآن الكريم علامة بِارِرَّةَ في هذا الصَّدّد. نشر 
التفسيرٌ تحت عنوان سبيل الرشادء وظَهرَ لأَوَّلٍ مرَّةِ فى عامى 1980-1979 فى 
مجلدينء ثم طبع مرة أخرى بعد بضع سنوات في ثلاثة مجلدات» ووَرْعَ في 
المكتب الثقافي السّعوديّ في الرباط يها ): وغّطت الأميرة جوهرة بنت سعود» 
إحدى بنات الملك سعود الراجل ؛ تكلِقَةَ هذه الطبعة الثانية””©. والذي يهمِّنًا هنا 
هن الطيءة الاكقاتة والموفيوهات: لهذا التمُسير. فلم يَعْوِد الهلاليٌ إلى تَمْسِيرِ 
كل سورةٍ كل آيةٍ من القرآان الكريم. لكنه نل من ذلك» ركز على الآيات 
المتعلقَةٍ بالتوحيد - وهو المفهومٌُ الذي 00 إلى أربعة أنواع. فإنه 
بالإضافة إلى النْوْعَين اللذين أوضحهما ابن تيمية -وهما نو حيد الربويية. وتو حيد 
اماد (ويعرف أرضّع دتو حيد الألوهية)-, فمل شد الهلاليٌ على نو يد الاسينكء 
والصفات» كما فعّل محمد بن عبد الوهاب فى القرن الثامن عشرء والكثير من 
السلفيّين من بِعْدِه. وكانوا يقصِدون بذلك وُجُوبَ الالتِرَّام بالعقيدة السلفية في 
تَفْسِيرٍ الصَّمَاتِ الإلهية. فكل مَنْ لم يَصِف الله كما وَصَفَ نفسّه وكما وصَمَهُ 
النبئُ كل (وفقًا للاهوت الحنبلية الجديدة)؛ فهو آثِمٌ لمسَّاسِهِ بتوحيد الله. لكن 
الهلالي ذهب إلى أبعد من ذلك». وأضاف نوْعًا رابعًا غيرَ مَعْهُودٍ من التوحيد: 
وهو تو حيد الاتباع وكان يعنى به اتبَاعَ القرآن دوين 
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ومن خلال ته تَفْسِيمٍ التوحيد إل أذ أنْوَاع. ات اي 
الرئيس بوحدانية الله؛ ؛ فقد ساح الهلالي نفسه بوسايل تزمبة مببَّة قوية. إن هذه الفكرة 
الموسعة من التوحيد منحَيْهُ المزيدٌ من الْرَصٍ لانهام المسلمين الآخرين بالشّرْك 
وهي َك الخطايا في التَقَالِيدٍ الإسلامية التوحيدية. وبالطبع فقد امتلّأثُ صَفْحاتٌ 
سبيل الرشاد بالتحذِيراتٍ والاتّهاماتٍ الدينية. وأَطالَ الكتاب في فَضْح أعدا 
الإسلام : من المفسدين والمجرمين والكفان والمشركين بالطبع. وهذه الم 
الأخيرة» كانت تضم أولئك الذين يَدَعُونَ أنهم مُسْلمونء “ولكنهم مُشْرِكون في 
الحقيقة» بسبب عدم التزايهم بمعايير الإسلام التَِع”©. وكما هي عادّنّه؛ قال إن 

جميعٌ المشركين يمكنهم أن علطو عن هذ الوق السيث» إذا يعوا الب 
وتوا من الشُرْك. (وفي كتاب آخرّ؛ اعترفٌ الهلالي باله تق كان فشر كام ,عندها 
كان ينتّمِي إلى الطريقة ة التجانية الصوفية» حتى أوائِلٍ العشرينيات)””*. وهكذا 
سدة ه القرآنئُ على الأفراد الضالين أن يَرْجِعُوا عن ضلالهم ويعتَئِمُوا 
الإسلامً الحقَّء وإلا فسوف يَحْلْدُونَ في الدّرْكِ الأسمّل من النَار*. 


ولكن ماذا إذا لم يرجِعُوا عن ذلك؟ فما الذِي يجبُ عَمَلّه مع المسلم العاقِل 
الضَّالَّء الذي يسمَمٌ الحقٌّ ويرفضٌ التوبّة؟ لقد قَدَّمَ الهلال بعض الإجابات عن ذلك 
في كتاباته الأخرى. ففي نَقْلِ مطوّل عن أَحَدٍ كُنْبٍ ابْنِ حزم (ت. 1064)» واعتِمَادًا 
على السنة؛ أكدَ الهلاليٌ مثا أن أيّ مسلم يترّكُ الصلاة حتى يخرّج وفنا فإ مستحقٌ 
للصَرْب والتكالٍ. لكنّ م مَنْ يرفْضٌ الالترَامَ بهذا الحُكُم دون عُذْرٍ صحيح بعد تحذيره؛ 
فهو كافرٌ مشرك مرتّدٌء حلال الدم والمال*". كاناهذا الرائ عا راع المائر فى حيد 


الكثير من المسلمين المغاربة» الذين يعون المذهت المالكى, ولم فكوا قط فى 
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* عبارة الهلالي بالضبط: (فلا حظّ له في الإسلام الصحيحء ولا نجاة له من الخلود في العذاب 
الأليم» إن لم يتب). (المترجمان). 

** ثمة سوء فهم للنص المشار إليه من كلام ابن حزم»ء فهو متعلق بالكلام عن قضاء الصلاة 
المتروكة عمدّاء وكلام ابن حزم عن (حلال الدم والمال) متعلق بمن يقول إن النبي وَيِلَهَ تعمد 
تأخير صلاة العصر حتى خرج وقتها يوم الخندق» في سياق ردّه على استدلال بعض الجمهور 
بذلك على وجوب قضاء المتروكة عمّدًا. (المترجمان). 
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مثْل هذه الإداناتِ اللففلة: أمّا عند الهلالي؛ فقد مَضى وَقَتٌ التسامح في الخَلافي 
الإسلامي الدَّاخلي منذْ وَقْتِ بعيدٍ. وهكذاء عندما زَارَيُهِ فتاةٌ في مكناس» وأخبرئة بأنّ 
دقيتها كاوه لنه لم تفذ تصلي؛ قال لها إِنّ الإسلامٌ يوجبٌ عليها ألا تحبّها وآلَا 
تتعامّلَ معهاء حتى تَُوبَ. كما حذَّرّها من أن عليها أنْ تراعِيَ صِلَةٌ الرّجِمٍ فقط إذا 
كانت هذه الأحتٌ الكافِرَةٌ بحاجة إلى المسَاعَدَةٍ إن هذا الْحُكُمَ الخاص» الذي كرَّرَه 
أكثر من مرَّةِ؛ أثَّار الفَرَّعَ داخل المجتمع. ولم يُخْفٍ الهلاليٌ أنه انهم بِالقَسُوَة والمبالَعَة 
بسبب ذلك الحُكم. لكنّه فض تلك الانتقاداتء وادَّعى أنَّ الحقّ في جانيه. وأخبر 
ا 


- 


وآثارًا عن النبيّ يل والصحابة لإثبات صِحةٍ رأيه!2 

كان هذا هو تصوٌرٌ الهلاليّ للإصلاح خلال السَّنَواتِ الأخيرة من حياته. 
وكان هذا التصوّر يُعَطَى بالضَّبْطِ جانبًا واحدًا فقط من البرنامج القديم مُتَعَدّدٍ 
الأوجه لرشيد رضا - الذي سكا النقطاء في أوائل القرن العشرين بالإضلاح 
الدينيء تَميِيرًا له عن الوضلاح الاجتماعي أو ار أو التعليمي. والأهم ف 
ذلك» فهذا الإصلاح الدينيُ أَصْبّح مَعْزولَا عن الشوَاغِلٍ الحدائية التي لازمَيّْهُ في 
العقوة الحاضنية .يبغيارة أخرف؛ فليدق. الشان أن النتلفية التقاوتة صددت فَهِمَ 
الهلالي للإصضلاح الدوني (ولم يكن هذا حديذا تما م )© وا ما القضيية هي أن 
إصلاحه [الهلالي] لم يَعْدُ مُتَوَازِنا مع القِيّم الحَدَائيّة. وهذا يُسَاعِد 28 تَمَْسِيرٍ 
السبّب في أن جميع كتاباته تقريباء منذ السعقيات فصاعدًا؛ تناولت التفاصيل 
المتَعَلْقَةَ بالأرئوذوكسية والأرئوبراكسية (التقويمية)» مِنْ تَصْحِيح أَوْقَات الصلاة 
وحركايها وأَلْمَاظِهاء إلى أخطاء وضَّلَالاتِ حَرَكة التَّبْلِيه*”. لقد كان يُقَدُرُ 
وجهاتٍ نظره باعتبارِهًا حَمَائِقَ موضوعيّة: غير مُبَدَلَقٍ مُطَابِقَة للحقٌ. وفي كثير 
من الحالات؛ اقتصر على تَمَدِيم قائِمَةٍ مُرَقَّمَّةِ من الأدلّة التَّفْلِيّة: كالآيات 
والأحاديثء وشُرُوح العُلّماء من القرون الوسطى. الذين تُبَجلُّهِم السلفيةٌ 
النقاوية. وفي حالاتٍ خرف كان يَنْقِل أجزاءً كاملة من الكت التي 0 
العلماءً الثْقَاتٌ السابقون. وكان إِسْهَامه بخلاف ذلك في حَدَهِ الأذنى. 


0 


وهنا يَكُمَنٌ اختلافٌ أساسٌ آخرٌ مع التصوّراتٍ السَّابِقَةِ للإضلاح الإسلامي. 
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ففي أوائل القرت العشرين؟؛ كان من 0 عند الإصلاحيين المعتدلين أن 
عَدرعوا بالصّالِح العام وأن يفكُرُوا بطريقة تَفْعِيِّةَء وأن يُنَاقِشُوا مَمَاهِيمَ التقدّم 
والصَّالِح العام لتَبْرِيرٍ الحاجَةٍ إلى التَّغْيرٍ في العَضْرٍ الحديث. وقد مَارَسَ الهلالىٌ 
اسهد التَمَطّ من البَّحْثِ الفِكْرِي إلى حدٌ ما. ولكنّ الحالَ لم يعد كذلك. ففي 
أواخِر القرن العشرين؛ أصبَحَ السلفيون النقاويون يُقَدّمُون فَهْمَهِم للإسْلّام على 
أنه نِظام مِعْيّارِي لاتاريخي» لا جِدَالَ فيه. ففي مَسّألة شرت المرأة مثلا ؛ كان 
الهلاليٌ يرى أنَّ الأوضاعَ ستتحسَّنٌ إذا غَكّتِ النَّساءٌ رُؤوسَهُنَّ وأعناقَهُنَ» وإذا 
قُصِلَ بين الجنسيّن فَصْلًا صارمّاء وإذا لم تتشبّه النساءٌ بالرجال. وبعد أن أَوْرَدَ 
عددًا من الأدلَّةَ التَفْليةِ؛ ؛ سَرَدَ حكايةٌ عن امرأةٍ مُسلمَةٍ عاقَبّها الله بمرض مَظِيع 
سب ا دواد برعو لبان فر هذا الخلر لك وار تدك عات اناف ا 
بمعجزوا”*. ولم يقدّم الهلاليُ أي سبب مَنْطقيّ آخَرَ للاخْتشَام. 


السَّمْسَارُ الدينى فى الدار البيضاء 


حدَتٌ تغيّرٌ ما في أوائل الثمانينيات» في وقْتٍ قريب من الوقتٍ الذي صَدَرَ 
فيه ذلك الكتَيّْبٌُ عن شَرَفِ المرأة. لأسباف غير واضحة؛ انتقل الهلالئ من 
مكناسء واستقرّ فى الدار البيضاء. وَوَفَقًا لمنا د كرة محمد بن سعل الشويعنء 
وهو أَحَد العُلَماءِ السعوديين الذين كانوا على مَعْرفَةِ شَخْصِيَّةَ بالهلالى وابن با 
(وكان هو الوّسيط بين الرجلين أحيانا)؛ كان ابن باز هو الذي اقْتَرَحَ هذه 
الخطوةء. وتعهد بذغم زَمِيله المغربي 17 الخريع رام يدقن نا امس عوراء 
هذا الانتقال: فد قف على كر اموت التي حَلّتْ بالهلالي. أمّا في 
المغرب؛ فقل استمعث إلى روايات مختلفةء فادّعى البعض أنه انتقل إلى الدار 
البيضاء لأسباب صِحيَّة» وأصرّ آخرون على أنه كان يشْعْرٌ بِالعُرْلَةِ وعدم الرَّاحة 
في مكناس. وجميعٌ هذه التفسيراتٍ تَبْدُو معقولة. وبالئْظرٍ إلى شِدَّةِ هُجُويه؛ فلن 
يكون من المستَعْرّب أنسكوة خَرُوجُه من مكناس نتيجة للخلافاتٍ الدينية. لكنه 
توكوة انعن ‏ لأسدات نط أرطاء نف كان سا مين العاذريا» والريوه وداه 
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المعدة» والعٌمّىء لسئوات عديدةء وكان أنذاك في الثمانين من عمره. وعلى أي 
حال؛ لقد استطاع أن يستَأَنِف أنشِطته في أكبر مُدُنٍ المغرب. وكان يسكنٌ في 
الفيلا التي تقع في حي بولو الراقي في الدار البيضاءء التي اشْتراها ابن باز من 
أَجْلِه. وكان لديه سائِقٌ خاصٌ» وكان منزله ممتلئًا بالرُوّار دائماء وأصبح له أتباعٌ 
وتلاميذء وكان يكثُبُ مقالاتٍ لمختلف المجلات الدينية» وكان يخطظبُ وبُلْقِر 
الدروسَ في مساجدٍ الأحياء المشهورة في المدينة» بما في ذلك عين الشق”6". 


دل الصو النادرة للهلالي» التي يرجم تاريحُها إلى تلك الفترة؛ دلالةً 
واضحة على 16 نر الهلالي بالتصوّر النقاوي للسلفية المداتر بالمعايير الدينية 
السعودية. لقد أشرنا سابقًا أنه ظلّ لفترةٍ طويلَةِ يرفض إِعمَاءَ تنه وأن ضور 
الرسمية» على الأقل حتى أواخر الخمسينيات؛ كان يبدو فيها حَلِيقَا ومُرْتَدِي 
للزيّ الغرْبيّ غير الرسّمِي. لكنه أثناء عَمَلِهِ في الجامعة الإسلامية في المدينة 
الندوّزة؛ اتنهى عن التُقلِيل من فَأن الستن والآكان البععلفة باللحبَة 
والملْبّس””©. وعلى الرغم من أنه لم يكن يعِبَقِدُ أنَّ امتناعَ المرْءِ عن إِظلَاقِ 
لِحْيتهِ يُعَدُ من الكبائرء لكنه لم يَعُدْ يَرَى أنَّ المسألةَ اختيارية. فقد أَصْبَّحٌ يَرَى أن 
تقليدَ النبئ يل واجبٌ ديني على جميع المسلمين. وهكذا انتهى الهلاليٌ إلى أنه 
لا ينبغي أن يحاول تأويلَ الأحاديث المتعلَّقَةِ بالآداب» وإنما عليه أن يَلْتَرْم 
بأخكايهاء بحيث يَصْبح قُدُوَةٌ بذلك ويبْدو مُتَسِقَا مع دَعْوَتِه للسلفية”*. و 
هناء يَظهَرُ الهلاليٌ في الصورتيّن المنشورتيُن في نَعْيه في المجلة المغربية 
الفرقان؛ رجلا مُسِناء وقد تغيّر مَظْهُرُه تغيّرًا كبيرًا. وتُظْهِرُ هذه الصُور التي 
التَقَطَثْ عام 0 أقتاء رحلة إلى الهند مع الإمام السعودي للحرم المكي ؛ 
لِحيّة الهلالي والبشُتٌ والشّْمَامٌ اللذَيْنِ كان يي وتماشيًا مع عا الكلداء 
الوكاتيين والكفير وق السلنبيق النقاويعة 4 لم يكن اتلد عن(" على براسهه 
نيف الشمان. وعلن العم فخ أن الوهّابيين لم يحرّمُوا اريِدَاءَ العِفّال: لكنّ 
المعتادٌ بينهم وبين ظلّابهم أنْهم يه 


وفي || : ب لم يكن من || 5 َ كر أن م هذه الكفي: التحديدة دون 
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ملَاحَطَةٍ. لقد سبّب وجودٌ الهلالئّ» الذي كثيرًا ما وُصف بالومّابِي؛ للمغاربة 
إزعاجًا واضحًاء ا كانوا يتَعَامَلُونَ مع فَهُمه ولام وعَلاقَاتِهِ السعودية بكثير 
فى الشك. وحن الى بومتا هذا تكد القنائناتث خزال كوه جُْءًا من الطَابُورٍ 
الخامس السعودي. ويكفِي إِيرَادُ مِثَالٍ واحدٍ. في عام 2003؟؛ أُصدّر عمر وجاج 
ابه اموسى» الذي كان ر نيك للنشكة الجديدة عن منطكة النسية الإلسلكسة 
المغربية”””» بَيَانَا صَرَّحّ فيه بأنّ محمد زحل (و. 1943).» الواعِط المغربي 
المعروفٌ في الدار البيضاء؛ قل ده الهلاليٌ ده جهاز لالمخابرات اا 
مُقَابلَ 0 درهم فهرا" "7 إن هله الاذعاءاث القن الا أطاس لها تدر إلى 
المطندافة إفإن زُحل» العضوّ السابق في الشبيبة؛ كان كُغْيْرِه دنا لخالات 
الكقويه”*"..ولكن من الثابت: أن زحل كان تلييذا للهلذتن» ونظرًا لآن هذا 
الأخيرَ كان قَرِيبًا من المملكة العربية السعودية؛ فقد كان بَعْضٌ النَّاسِ على 
افيكد ولتضديق الدكان بهةالعرابيى لقالم الرياضى: ْ 


رعتى الرشم سن غلم وحور اجا اليل .على د االهاالن فون وز فال مع 
جهَّازٍ المخابرات السعودي؛ فلا يُمْكِنٌ إِنْكَارُ أنه كان عاملًا يَفْبِض أَجْرَهُ من 
المؤسَّسَةٍ الدينية السعودية. وتؤكٌدُ المراسّلّاتٌ الخاصّة بيئّه وبِيْنَ ابن باز في 
السبعتباته والتمانيقات؟ أن« الموسسّاك الومّابيّة مولته وَزُمَلاءَه وكان أكثرهم 
فى" السكرت :كز يتفي كانافن داق أخرق ايشا مكل قينا وبلعرك 
والهندء حيث كان الهلاليٌ يُسَافِرٌ بانتظام. وكان المالٌ هو أكثر الموضوعاتٍ 
تكرّرًا في هذه الرسائل. فكان الهلالى - الذي كان هو نفسّه يتلَقّى راتِبًا من 
السعودية - كثيرًا ما يطلب من ابن باز دَفْحَ بدي شَهْرِي أو مَبْلَعْ مَفطُوعٍ لمختّلفٍ 
القهاء و« الدرتيين؛ أو أَفْرَادٍ أُسَرهمء من الذين 0 اين في الوق أو 
التَّدْرِيس أو 5 الحنت: ويبدو أن ابنَ باز كان ب ئِقُّ بأخكام الهلالي. ويوَافقٌ 
على دعم هؤلاء الأفْرَادٍ اا ماداموا سلفيين في العقيدة 1 أنه 2 أوائل 
الثمانينيات؛ كان مُتَوَسْط رَاتِبٍ الوٌعَاظِء الذين تَرْعَاهم في السعودية» من 
العَامِلِين في المغرب؛ 0 0 ريال سعودي شهريّاء أو ما يعادِلٌ 2500 
درهم مغربي. ونظرًا لصعوية : تخويل الأَمْوَالٍ من السعودية إلى المغرب؛ فقد كان 
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الهلاليُ يرجمٌ أحيانًا بِبَعْضٍ تلك الأموال؛ عندما تُتَاحٌ له الفُرْصَةٌ للسَّمَرٍ إلى 
د 

ولغ الشنقاز النبرع هو الوطث الأنيث لدؤو البلؤتي فى هذا التاق 
لقد كان يَشْهَدُ لصَالِح تلاميذه السلفيين» ويعمّلٌ على تقدّمِهم في حيّاتهم المهْنيّة 
من خلال التوسّط يه وبين المؤْسَّسَّةٍ الدينية السعودية. وكان من أبرز هؤلاء 
التلاميذٍ محمد بن عبد الرحمن المغراوي (و. 1948)» رئيس جمعية الدّعوة إلى 
القرآن والسنة» أَكْبّرِ الجمعيات السلفية النقاوية في المغرب. وُلِدَ المغراوي 
بالقرب من الراشدية في منطقة تافيلالتء بِلْدَةٍ الهلالي الأَصْلِيّةء وانتقل إلى 
مكناس لمتابعة الدراساتٍ الإسلامية في مَعْهَدٍ تابع للقرويين. ثم درّس في معهد 
ابن بوستت فى مراكقية حيية قول غامد خاءقى المدازمن الاهداني: 
والثانوية. وبالإضافةٍ إلى دِرَاسَّتِهِ الرسميّة؛ فقد حضّرّ دُرُوسَ الهلاليئّ» الذي زكّاه 
في نهاية المطاف وأمَّن له قَبُولّه فى الجامعة الإسلامية في المدينة المنوّرة. 
ويمكن القَوْلُ بأنَ هذه هي اللحظةٌ الحاسِمَةٌ في حياة المغراوي المهّنية. ففي 
السغودية» دَرَسنَ .على أنتال أبن بان .وأبو بكر .جابر الجزائرق وبعماة الاتضارئ: 
وعندما عاد إلى المغرب؛ استقرٌ في مراكشء وَحَصّلَ على دَعْم سُعُوديّ لتَأْسِيس 
جمعيّيه الدينية عام 1976. ثم أسَّسَ بعد ذلك شَبَكَةَ من المراكز التعليمية السلفية 
تُسمّى ذُورَ القرآن» ويوجَدٌ منها الآنَ عَشَّراتُ الفرُوع في جميع أنْحَاء المغرب”4©. 

وربما يكون عدّدُ الأفراد والمنظمَاتٍ التي استفادت من نُقُوذٍ الهلاليَ على 
هذا النَّحْوِ قليلاء لكنّ فعاليّة اتتصالاته وعَلاقاتِه كانت واضِحَة بما فيه الكفاية. 
وبالإضافَةٍ إلى كونه-سمسارًا دينيًًا ؛ فقد أصبح بمثابة المدير الإقليمي. فلم يكن 
الأمر مُفْنَصِرًا على تَوْزِيع الحُيْبٍ المؤيِّدَةٍ للسلفيين» نِيَابة عن الموسَّسَّةٍ الدينية 
البيعووية #ابئل القند أذاد انير د11 المشربية تابه من ابن اق فى رسالة من 
الهلالي إلى ابن بازء يرجمٌ تاريحها إلى يونيو 1984؛ وَرَدَ ِكْرٌ مِنْحَةٍ سُعُودية 
قَدْرُها 140 ألف درهم (وهذا نحو 16 ألف دولار آنذاك)» ريما لتَعْطِيَةِ التّمَقاتِ 
اللازِمَةَ لمدَّةِ ثلاثة أَشهّر. وقد كان ذلك مبلعًا كبيرّاء وكان على الهلالي أن 


ئس 
مه 


يورّعَهُ على مختلف الأفْرّاد؛ وعلى نفسه. (وقد أعطى نَفْسّه حِصَّةَ قدرُها 25 ألف 
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درهم). ولكنه كان يبدو غَيْرَ رَاغِبٍ في اتخاذ قَرَاراتٍ الميزانيّة دون مُوَافَقَةٍ ابن 
باز. فعلى سبيل المثال؛ لقد تسَاءَلَ عمًا إذا كان ينبغي تَوْزِيمٌ المال بالنّسَاوي بين 
جميع الذّعَاةٍ المغاربة المسجَلِينَ في كُشُوفٍ الرَّواتِبِء وعمًا إذا كانت هذه 


الوح ينبعي اف ةخدامها في دقع الروايب فتحسي: 0 مخز أن تُسْتَخَدم 
لأغراض أخرى. وكتب إلى ابن باز: ””وأنا في انتظار أُمْرِكُم المطاءع“”©, 


7 كل هذا على أنَّ الهلالئ وَاصَلَ العَيّشسنَ في كَمَالَةِ العُلّماء السعوديين 
على الرغم من عَوْدَتَه لى بلاده. وكان موقفه المهاجِمٌ للإسلام المغربي ووجهات 
نظر النقاوية» التي تتفق تمامًا مع آراء كِبّار العُلّماء السعودية؛ قد أذّى إلى 
مَوّجَاتِ إإضَافيَةٍ ساهمت في ترْسِيخ سمعيه كران ؛ دخيل مشو وإذا صدّقنا 
شهادة أ ظلّابه السابقين؛ فقد كان الهلالي سرِيع مم الغضب إذا دَافَعَ مَحَاوٍرَه 
عن الأفكار ”الشركية“*”06. ولذلك بَدَأ بض خُصُويه يُسَمْيهِ شقِي الدين بدلا 
من تقي الدين (حيث تَعْنِي كلمَة شقئ في اللغة العربية الخبيثُ والمؤذي)””©. 
ومن بَعْض النّواحي؛ لا بد أنه كان لا يزالٌ يَشْعْر بأنّه مَنْبُوذْ في بلده» كما كان 
الخال في اواكضض الكتجيينات. والستنفات. ولكة في هذه المرّة» وقد شجَعه 
الدَّعُمٌ المالئٌ والمعنويٌ من المَوْسّسَةٍ الدينية السعودية؛ لم يَكُنْ يُمَانِمُ في أن 
يَضْبِحٌ '“بعبعًا'”' للمسلمين المغاربة التقليديين. 


السلفية: من العقيدة إلى المنهج 

منذٌ السبعينيات فصاعِدًا؛ لم تُضْبح السلفيّةٌ مفهومًا واسمٌ الانيِسَارٍ في 
كثاناثت المتلعيين النقاويتن ونقادهم وَحَسَبٌ»ء ولكنّها أصبححتٌ أيضًا ا 
في حد ذاتِها. لقد كان هذا التطورٌ مُنْسَجِمًا مع ازْدِيادٍ انْتِسَارٍ الإسلامَوَيّةء أو 
'"الشَمُوليّةِ الإِسْلَامِيّة". التي يعرّفها ويليام شيبارد 4تدمءعط5 صدنااة18 بأنها ””المَيْلٌ 
إلى النَّطَرِ إلى الإسلام لا بالمعْتى الضيّق ل 'الدّين' من حيث العقيدةٌ اللاهوتيّة 
والصَّلَّوَاتُ والعِبّاداتٌُ»ء ولكن أيضًا كَطَرِيقةٍ حيّاةٍ كاملة» مع تَوْحِيهٍ السُلُوكٍ 
السياسي والاقتصادي والاجتماعي*”*. وبسبّب إِصْرَارهِم الشديدٍ على الحِمَّاظٍ 
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على نََاوَةٍ الإسلام؛ لم يكن السلفيون النقاويون مُتَحَمسِين تمامًا للمَوْضَاتِ 
الفِكرِية لتلك الأيّام. فإِنَ المفكرين الإسُلاميين الذين اسَؤْلّوًا على خَيَالٍ النّاسِ 
في ذلك الوقْت؛ لم يَأَنُوا من بين 6 الملقيدى ‏ النقا وني ديل كاز واامنة 
صُفُوفٍ الإسلاميين» الذين عُرفوا بِمَنْهَجهم العَمَلِي والحَرّكيء للإصْلاح السياسي 
والاجتماعي. وكان سيد قطب». وهو اليد الرّوَّادٍ في هذا المجال؛ لا يزال موّ 1 
أثيرًا عظيمّاء في أَغمَابٍ إِعْدَامِه عام 1966. وكذلك كانت الآراءً التَّقُدِيّة 
والأيديولوجية والسَّامِلَة لكل شَيْءٍ لدى الإسلاميين الآخرين. 


ولكنّ كلمة تَحَذِيرٍ يجب أن تُقَالَ هنا. إن الحديثٌ عن تَأَئيرٍ الإسلاميين في 
السلفيين» أو العَكس؛ يتضكن تَقبِيعًا ناعم لم يكلو الاشول الرّبْع الأخير 

من القرن لساري اه بجميع المقاييس؛ كا الإسلامويّة 7 انتِسَارٍ خلال 
السبعينيات» حتّى في شِبّْه الجزيرة العربية. وكان لوَجَودٍ الآلافٍ من الإخوّان 
المسلمين في المنْمى في السعودية» وكان مُعْظمُهم من مصر وسوريا والعراق - 
كان له تَبِعَاتٌ كُبْرى وسهِّلوا عدبي الكو 777 فين تللق نهدا اعد 

فرة السسلعيية النقاويين يُصرُونْ غلى ” َميزٍ أنفسهم عن الإسلاميين؛ لأنهم م 
بايغل الاي ورا أنّهم وَفَعُوا : في الكَثِيرٍ من الأخطاء 
الدب 41 هنا في العقيدة. فالألبانيٌ مَثَلَا كَنيرا 9 4 السلف يو من 
الأعثلافيين فى التماتعيات :والشعينيات "" .ومدزل ذنم السين؛«شاعت 
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الانتقاداثٌ السلفية لسلفيّة لشَخْصِيَّاتِ مِثْل حسن البنا وأبي الأعلى المودودي وسيد 
قطب. على سبيل المثالٍ لا الحَضْرٍ. ولكن حنَّى يومنا هذاء فهناك الكثيرٌ من 
الحالاتٍ الحُدُوديّةِ بين الطائفتين» حيث مِنَ الصَّعْبٍ رَسْمٌ خط واضح بين 
الملفيين التقاويين والإسلاسيين توفي المشكلة التصتيفية القن عاتى ينها 
المستشرقون وعُلَمَاءُ الإسلام على حدٌّ سّوَاء. ومن بَابٍ أُوْلَى؛ فقد كانث حُطوظ 
التَفْسِيم بينهما أقل وُضوحًا في السبعينيات» عندما لم يكن الضَّعْط على السلفيين 
النقا وبين ديد لوَضْع مثل هذا التَّمْيِيزِ وبالنّظَرِ أيضًا إلى عمليّة '”سَلْمَتَت'“ 
الإخْوَانٍ المسلمين, بعِبَارَةٍ الباحِثِ المصري الراحل حسام تمام؛ فقد كان هذا 
التّمييرُ صَعْبًا في كثير من الأحيان' '”. 
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وفي هذا السَّيّاق؛ ازْدَادَ الْهِسَارٌ مفهومُ سلَفِيَّةِ المَنْمَح (وتترجم عادةً إلى 
“لمطاعه”” أو “ “تزع 10هلمطاعم””). ومن الخلجاء الذين را دَوَرًا ناررًا فين هذه 
العملية: مصطفى حلميء أَسْتَاذٍ الفلسفة المصري. الذي وَلِد في الإسكندرية عام 
2 | . ونشأ مصطفى حلمي في مناخ نكري شسديك التَتوُع2 : فى المرحلة الأخيرة 
1 مصر ا ٠‏ فمي ا الابتدائية 0 بالانية) 175 بعض 
حصل على ليسانس ا من جامعة الإسكندرية» حيكٌ حصّل أيضًا على 
درجة الماجستير عام 1967» والدكتوراه عام 1971» وكل منها في الفلسفة. 
وفي الوقت نفسه؛ كان مصطفى حلمي - وهو المسلم المتدَيّن - متقبّلا لدَعْوَةٍ 
الذغاة المتسية إن سمافةالأخران السايته يد هو انفد ثافطا اساة 
على الرغم من أنه ليس من الواضح ما إذا كان يَأ الس اضيا إلى 1 نه 
إسلامية'7". وإلى جّانب غيره من العُلّماء مي اه مختلف الخَلْفِيََاتِ؛ 
حضّرٌ تَجَمعًا للعُلْماءِ عند محمد رشاد غانم (ت. 1992)» تَاجِرٍ الفِضَّيَّاتِ 
والتكفن؟ وصاحب المكتية الشَّخْصِيَة لكيه للإغعجاب» والذي كان على علاقةٍ 
وسقة ف يقَة مع السلفيين من قَادَةٍ ا السنة المحمدية في مصر وفي ا 000 
وس صلل اهتم حلمي اهتمامًا كبيرًا بابن تيمية» وبدأ تدريجيًا يدن العقيدة 
السلفية. 


جو 


وفي الستينيات» كان حلمي لا يزال مَفْتُونَا للغاية بعقلانِيّةِ الفلسفة» فلم 
نر في العُلُوم الإسلاميةٍ التقليدية باعتبارَها مجالا مُمْكِنَا للتخصّص فيه. ولكنه 
عندما كان طالبًا في الدَّرَاسَاتٍ العْلْيًا في الفلسفة؛ ركّرٌ على مَوْضْوعَاتٍ كشَّفَتْ 
انتماءاته إلى الفِكْرٍ الإسلامي. فقد تناوَلّث أَظْرُوحيُه للماجستيرء التي كانت تحت 
إِشْرَاِ العام الأشْعَرِي المتخرّج في كامبردج. علي سامي النشار (ت. 1980)؛ 
النَظَرِيَّةَ السياسيّة» وناقَسَتْ مَفْهُومَ الإمامة في الكاريخ الفِكُري الإسلامي» منذ 
زْمّنِ النبي يكَلِةِ حتى إِلغَاءٍ الخلافة عام 0014 قي الدشكة الدتكة هن هده 
الرسالة» التى. تفرك عد عشر .شتواك عنام 41977 إلى أن خليى كان يفك 
بالفِغل في الإسلام كأيديولوجية تُنَافِسٌ أَنْظِمَةَ الفكر الكدرع وكات ونه إن 
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الدَّوْلَةِ الإسلامية المُئْلَىء وَإِضْرَاره على التْقَافَةِ الإسلامية» ومُّجُومُه الأيديولوجي 
ضِدّ الصّهيونية والاستعمار التقليديّ الماضي والاستعمار الفِكري الحالي - أو 
العَرْوِ الثقافي» الذي كان يُشِيرٌ إلى انتِشَارٍ العلمانية وغيرها من طرق التفكير 
الغربية -؛ كان كل ذلك من سِمّاتٍ الأيديولوجية الإسلامية التي ازْدَهَرتْ في 
ذلك الوقت. (وعلى العَكس من ذلك؛ فقد كانت هذه هي الموضوعَات التي بِدَأ 
السلفيُون كامِلُو النقاوة» مثل الهلالئّ؛ في التَقْلِيلِ من أَمَمَيّيها). لم يكن حلمي 
ينظرٌ إلى الإسلام كنظام سياسي اجتماعي وحسْبٌء كما فَعَلَ الإسلاميون؛ بل 
سَعَى إلى تَعْرِيفِ المنهح الذي وَصَلّ من خِلالَه العلماء المسلمون إلى الحقيمّة 
فيما يتعلّقُ بهذا النظام وتطبيقه65. 


ومن الإِنْصَافٍ أن يُقَال إن كلِمّة المنهج أصبحثٌ من الكَلِمَاتٍ الطَنَانَةٍ في 
الأَوْسَاطٍ الأكاديمية المصرية في فيْرَةٍ الستينيات. ولذلك فليس من المستَغْرّبٍ أن 
يتبئّى حلمي هذا المصطلّح. فإِنٌ النّشَّارَهِ المشرف على رسالته؛ ظلّ يستخدمة 
كذ الأ رسساتك .359 للف لمشررق عليه رك كلهنة اللبلسو قن الكبير وطن عي 
الرزاق (ت. 601947. وكان الحديث عن المنْهّجٍ بمثابة الحَدِيثِ عن الصَّرَامَةٍ 
والتَّمَاسُّكِ الفِكْرِيّ بالمفْرَّدَاتِ العِلْيّة - ولا شك أنه كان مُضْطَلحًا مُفِيدَا 
للباحئين العرّب المِسْتَغِلِينَ بِالعُلُوم الإنسانية» في المعاهد الحديثة التي أَسَّسَتْ 
على غِرَارٍ الجايِعّات الغَرْبية. وهكذاء أصبحث كلِمَةٌ المنهج كلمَةً متكررَةٌ بين 
الأكاديميين المصريين» وسرعان ما امتَدَّثْ شعبيِّتُها إلى الذَّوَائِرٍ الإسلامية. 
والمَضْلُ في ذلك يرجعٌ إلى حدّ كبير إلى تَأَثِيرٍ سيد قطب. لقد درّسَ سيد قطب 
التَقْدَ الأدبيىَ وعَمِلَ ناقِدًا أدبا في مرحَلتِه العلمانِيّةِ أو ما قَبْلَ الإسلامِيّة» وكان 
كتَايُه الأكاديميٌ الرئيسٌ بِعْئْوَانٍ (التقدُ الأدبي : أَصُوله ومَنَاجِجُه) الذي نُشِرَ عام 
7. وكما يُشِيرٌ عُنُوانَ الكتّاب» كان قُطب على دِرَايَةٍ تامّةٍ بمصطلّح المنهج 
الممتخدم :فق الأزشاط الأكاديمية: .بل إِنْهوَضََ مَنْهْصَهُ النقادي الأدىي بالمدهج 
التكاملي673. ثم ظهّرَ ذلكَ المصطَلحٌ بعد ذلك في كتاباته الإسْلاميّة 0520 
بِوَضْفِه أَيُدُيولوجيا”*©. وتَبِعَهُ في ذلك أَكْثَرُ الإسلاميين المصريين. وتعَد كِتَاباتٌ 
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كمون قطي (2ه :02012 شتقه لامكو أحة الأكيلة القية على للقي فرنهنا 
مَلِيئَة بالإِشَارَةٍ إلى “المنْهج الإِسْلَامِيّ الشّامِل' ' وغيرها من التّعْبِيراتِ ذات الصّلَةٍ 
بالمنهج» التي أَشَاعَها شقِيقه6". 

وكذلك مصطفى حلميء الفيلسوف والتّاشِط للفكر السلفي؟ فإنه فَعَلَّ للفِكر 
و مودي ع ال ور وو 
وعلى غِرَارٍ ما كان عليه الحالُ في الستينيات والسبعينيات؛ تبنَّى حلمي مَوْقَفَ 
الإخوان المسلمين الفِكْرِيّ المصادم والنَّاقِدَ تمامًا للحضّارَةٍ الغربية 4 
صِيّاغة السلفية كأيديولوجيَّةٍ دينيّة شَامِلَةٍ» تَقَارَنْ بالإسْلامويّة. وكان مِفْتَاحُ هذا 
التحولٍ هو مَفْهُومُ المنهج السلفي. الذي كان له تَبِعَاتٌ نظريّة وعَمَلِيةَ معًا. وقد 
وَصَفَه حلمي بأنه منهج في البخث يوفْرٌ معرفّةَ لا جِدَالَ فيها في جَمِيع جوانِبٍ 
الْحَياةٍ (على سبيل المثال» إبستمولوجيا سلفية)» وكذلك طريقة تَظبيق هذه 
المعْرِقَةِ السلفية. بعبارة أخرى, كان المنهح السلفئٌ هو أَوْتَقُ مَسَارٍ ا ينبغي 


على الإنسان السيرٌ فيه. 

ويَعد فترَة اجمروسن 1 كُمَالٍ أظروحَته للدكتوراه حؤل اداع ابن تيمية في 
التصدَّفي؛ أَصْبّحَ حلمى ناا للفلسفة فى دار العلوم. التابعة لجامعة القاهرة. 
حيث دَرَسنَ البنا وسيد قطب. لكنّ هذا الوَضعٌ استمر لأقل مِن عامء ثم في عام 
72 قبل حلمى مُنصبًا آخر فى جامعة الرياض (التى تَسمّى الآن جامعة 
الملك سعود). وكات بين مصر والسعوديةء عندما بَدَأْ العَمّلَّ على كتابة الذي 
رَسَمَ فيه لأَوَلِ مَرَةِ تَصَوّرَه للسلفيّة كأيديولوجيا. وتحت عنُوانَ: قواعد المنهح 
السلفي؛ نُْشِرَ للمرّةٍ الأولَّى عام 21976 ويُعَدٌ نتيجة لقِرَاءَةٍ حلمي المدقّقّة لمُؤلُف 
هنئري لاوست عن ابن تيمية. يرجعٌ تاريخ كِتَابِ هنري لاوست باللغة الفرنسية 


0 


.5 لحصتطاخ علذلآ-ل-نعله1” عل د5عدامتكتامم كع ك5علمكه5 وعستكأاعمل دعا عرد لودوعة 


إلى عام 1939», لكنَّ حلمي لم يكن يفَكرٌ في الكِتَابَةٍ عنه» حتى ترجمّه إلى 


تَرْجم إلى العربية بعنوان: نظريات ابن تيمية في السياسة والاجتماع. (المترجمان). 
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الفغة العرسة يا عن يط الخو لحي ا ميد ا 0 
العِلْميّة. وافْقَّ حلمي على ذلك. لكنه سرعان ما اكْتَشَفَ ك أن لديه الكثيرَ مما 

ينبغى أن يُقالَ. ولذلك». فقد كبَّبَ مقّد مكا تين ات اسن لكل معاد دن سادق 
ا 0 وبَلَّعٌ جْمْلَةَ ما كتب نحوّ 180 ل ا م 
المقدمة الأولى على الفورء في كِتَابِ منفصل بعنوان: قواعد المنهج السلفي» 


الذي أَعَادَ تَحْرِيره عدَّةَ مرّاتِء مع إِضَافاتٍ كبيرة"'". 


وفي هذا الكتاب؛ حدّرَ حلمي قرّاءه من تَحُلِيل لا وسد للإسلام. وَادَّعَى 
أذ هذا السد د الفرنسيت ع أخطَاً في قضايا مختلفة» بدءًا من أَهْدَافٍ الفتُوحاتٍ 
الإسلامية اعد 4 إلى . وضع أهل الدمة في التاريخ الإسلامي. والأهوا من 
ذلك, أن المقَالَ الذي نشره لاوست عام 1939؛ قَدَّمَ تناؤلا مُنْحَرِقًا لابن تيمية» 
بإِعْفَالِهِ مناقسَة ة جوانِبَ معيَّنَةٍِ في فكره. مها سثير إل وجود تنافُضَاتٍ في كتابه: 
وبمقارَنَيِهِ بين أفكاره السياسية وَالأفْكَارٍ السياسية للمشكوية العرسين: في الواقع. 
لقد كان لاوست مُتَعاطِفًا إلى حدّ كبير مع ابن تيمية» لكنَّ حلمي أراد لقرَّاته أن 
يتنبّهُوا للعلاقة بين الاستشراق والاستعمار. ومن ثُمَّ؛ِ كان كتابُ حلمي بمثابَةٍ 
المحاوَّلَةٍ لتَحْرِيرٍ العفْل الإسلامي من الاستشراق» أولا عن طَرِيقٍ عرْض الإسلام 
الحقّ - أو السلفيّة الجن كبرنامّج مُتَمُوّقِ على غَيْرِه وا صن را 
الحياة» ثُمّ عن طريق تَضويرٍ ابن تيمية كمُفَكْرٍ عضو لا غبَارَ عليه يمكن أن 
يَعتَمِدَ عليه المسلمون المعاصرون» للتخلّص من تَأَثير التَقَافة العَرَبيّة. 


وفي الجَمْلَةٍ؛- من الواض ل 2 5 
منتصّفي السبعينيات. وقد 0 كتابه : قو اعد المنهجح السلفي. مذهت السلف. 
باعتِبّاره العقيدةً الأصْلِيّة التي انحرَّفَتُ عنها جميعٌ الطّوَائِفٍ والفِرَّقٍ العقَدِية 
الأخرى, فإِنٌ لام 0 د 000 كما ارا كلهم 


ا 


التى قدَّمّها؛ أَقْرَبَ إلى الأدبيّاتِ الإسلامية منها إلى الدّرَّاساتٍ السلفية. فَقَدْ 
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أؤْضَمَء على سبيل المثال؛ أنَّ الحاجّة تَدْعُو إلى العقيدة السلفية؛ لتُصْبحَ 
اماه العقائديً لبِنَاءٍ الإنسان المسلم» لا على أسَاسسٍ وطني ا قومي» مبْنىٌّ 
عل لا بق ا ا 0 إن العقيدةً هُنَا نَعْنِي» بوضوح؛ ما هو 
أَكْثَرُ من مجرَّدٍ مجموعَةٍ من الاعتِقّاداتِ في الله والنبي يه والعَيْب. 

وعلى الرغُم من أن حلميًا في قواعده للمنهج السلفي قد تناوّل مسائل 
الْعَقَِيدَةٍ الإِسْلَامِيَّ والبدّع العكرة كنار لا ضري ؟ فق كان قار له للمسائل الفِمهيّة 
غيرَ وَاضِح. فلم يشرَحٌ حلمي بوضوح ما مَعْنَى كَوْنٍ المرء سلفيًا في الفقه. لا 
سيما في طبعة 1976 الأصِلِيَّةِ من الكتاب. على الرغم من أنه قد حدّد أن 
اكه ار من الاجتهاد - وهو طريقة ابن تيمية دبعو لحمو 
للنْضٌ. وإنّ المسلمين المتأئرِينَ بالعَرْبِ وحدّهمء كما يقول؛ هم الذين يرون أن 
الاجتهاد يَعْيِي السَيْطَرَةَ على النُسُوصٍ ولَوِي أعناقهاء لِيبَرْرَ بها وجهاتٍ نظرٍ 
تعيية. 00 لم يتردّد في نَقدٍ العقلانِيينَ في العَضْرِ 
الحديث» الذين كانوا يَرْعَبُونَ في إخضاع التريعة الابلقية "لتط لاك العصد 
الحديث». بل انهم محمد عبده ورشيد رضا بتمَهِيدٍ الطريق لهذه. النَدْعَةٍ7*7'. وكما 
روه فإ القاعذة الأولى. من قواعن المتميع السلفي: التى اوَصعَينا لمن نهي تَقَدنة 
الشَّرْع على العَقْلٍ - وهي القاعدة التي ينبَفِي تظبنها فى 'العقيدة والفته: 
والقاعدة الثانية» والتي هي إلى د د فاعدة إضيافة مكرّرة» هى رَفْض 
التأويل الكلامي”» والقاعدة الثالثة والأخيرة هي الاستدلال بالآيات القرآنية. 


4 ع 


0 


والأهمٌّ هو هذه القواعِدٌ الفِعْليّة» هو الجزء الذي خصّصّه حلمي لمناقَسَةٍ 
يماك التتلقية في «الغطير اليحديق» بذها :من الشمول:.وبعبارته+ ”131 مذنوق 
السلفية أضبَحَ اصطلاحًا جايعًا يُطْلَقُ على طَرِيفّةِ السَّلَفٍ في تلم الإسلام وَمَهْمه 
وتطبيقه'“7*0. ومع هذا الخريف] اك َقْدٌّ للتقسيم الحديثٍ للحياة» الذي يَضَعٌ 


دهه بي 
و 


+ 


لا يظهر أنها قاعدة مكررةء فرفض التأويل الكلامي أخص من تقديم الشرع على العقل في 
القاعدة الأولى» فإن معارضة الشرع بالعقل قد تكون بالتأويل الكلامي» وقد تكون بغيره من 
الفلسفات والعلوم الأخرى. (المترجمان). 
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الدينَ على أَفْضَل ته تَفْدِيرٍ في دائِرَةٍ المجَالٍ الخاص. هذا المَقَرُ الروحي» إلى 
جانبٍ الخَلِيطِ المتكرّرٍ للأيديولوجيات العلمانيّةِ التي تبنّاها بعضٌ الناس» مثل 
الديمقراطيّة في المجالٍ السياسيئٌ والماركسية في المجال الاقتصادي؛ كان كُل 
هذا هَدَفَا 0 حلمي. وكانت السلفيّة أغلّى بكثير من جميع طرق الحياة 
الغربية, إذا فَهِمَثْ كتَصَوْرٍ حضَارِي ومنْهَجٍ ربّاني - وهذه من التَّعْبِيراتِ القظبيّة 
البَارِرَة ””. ووفقًا لحلمي؛ فإنّ هذا المنهج يحتوي على جمِيع المبادئئ اللازمة 
تَنْظِيم الجوانب الاجتماعية والاقتصادية والسياسية للحياة. ومن ثُمَّ فقد صئّف 
آراء ابن تيمية في السّيّاسة تحت مُصْطَلح السلفية. 


ومن أجل ل إلى أَبْعَدَ مِنْ هذا؛ د ع ضر العتلفة 
أيضًا من حيتٌ اقم والهُوية. يكاين ا حمريه الراسية الدفاع عن السلفية 
باعتبارها تفنو را اتتدمادك اكير قدي من أي أيديولوجية غربيةٍ. وقد كان هنا 
يَسِيرٌ على حُطَى مختلف المفكرين المسلمين؛ من خلال تحديد المفهوم 
الإسلا ميّ للتقدّم: الذي لا يقومٌُ على الابْتِدَاع (أو التحرّرٍ من الملف )مانن 


ساس 


الذي يقومٌ على مُضَاهَاةٍ المجتمّع الإسلامي الأوَّلٍ. لقد كانت السلفيّة تقدمِيّة 
وَتَطلعب إلى المستقبل» كما يقول» ولكن ليس بالمعْتّى الغربي؛ لأنَّ العلمانيّة 
وتراججع الدين في أوروبا لا يمكِن أعقار فعا تقدما: وبالمثل» فقد كانت السلفيّة 
عَْلانِيَة ولكن ليس بالمعنى الغربي. فقد كان العقل السليمُ» عند حلمي؛ قادرًا 
غلى التغرك غلئ كمال ا وكمّالٍ المنهج السلفي في نهاية المطاف. 
ولكنّ هذا المَهُمَ للتقدّم والعقّلٍء غير الغربي على وجْهٍ التحديد؛ كان أساسيًا 
ليس فقط في المتّهُج والتصوُرٍ الإسلامي الشَّامِلء وإنما في الثقافة الإسلامية. 
وهكذا أصبِحَتٍ السَلفِيّةُ في كتاب حلمي هي التَّعْبِيرُ الأقْصَى عن الأصالة» وهي 
الفكْرَةُ التي اسْتَعَارَهَا من المفكّرين المصريين الذين هم على علاقَةٍ بالإخوان 
المينايية مطل سشونن: ال تناك بوانور :الستوى 9" لايع الملتيية 
النقاويين. وكذلك أقرّ حلمي بأنّه بئّى على كِتَاباتٍِ الإسلاميين الآخرين» ومن 
بينهم سيد قطب» وعبد القادر عودة» ومحمد الغزالي (وكل هؤلاء على علاقةٍ 
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بجماعة الإخوان المسلمين)» وكذلك أبو الحسن الندوي (تلميذ الهلالي السّابق 
من الهند)777. 


ولجميع هذه الأسبابء» فقد يَدَتْ لويد لمي للسسوع السددير مقالة 
الْتِقَائِيّة. وبِصَرْفٍ النَّظرِ عن بعغض 0 المتعلفة بالعقيدة؛ فلم اه 
مُشَابهًا لضوض : الجانة التاننة عند اللطلفنية: التقاورية هلا كان محكوي 
ِالرَعْبَةِ في تجئب جميع البدّع والشَّوائْتِء بالمغْئّى الواسِع لها. وعلى الرعُم من 
إِصْرَارِه على الأَصَالةٍ امسائمةه فلم يتحَرَّحُ من استخدام أي مَقَُولاتِ حديئة أو 
مُفْرّداتٍ غير تَفْلِيدِيّةء في إعادة صِياعَةٍ السلفية. وفي السنوات اللاحقة» لم تخفٌ 
هذه العملية في تَفْسِيرٍ السلفية كأيديولوجية كامِلَةِ. فقد صدر كتابّه الثاني حول 
هذا الموضوع عام 1983. وتحت عنوان: السلفية بين العقيدة الإسلامية 
والفلسفة الغريية؛ نشّرت دارٌ الدعوة في الإسكندرية ذلك الكتابَ. وهي دار نَشْرٍ 
يمتلكها بعض كبَارِ الأغضاء في جماعة الإخوان المسلمين» وأعيدت طباعنّه عِذَةَ 
مرَّاتِ. وفي هذا الكتاب؛ أعادَ حلمي تَنْظِيمٌ العديدٍ من الموضوعات التي قَدَّمّها 
سابقًا في قواعد المنهج السلفي. حول التقدَمِيّةِ والعقلانية اللبَيْنِ تتضمّنْهما 
الملفة وشُرُورٍ الاستشراقء وكَمَّالٍ المنهج السلفي في مُقابل جميع المذاهب 
القلمقية الغروية لكنة هده :الى م اعفمز على ميجير عه ارك ب العصيادر 
الثانوية» مِنَ الترجمة العربية لتاربخ راسل للفلسفة الغربية» إلى الترجمّةٍ العربية 
لكتاب هنري د. ايكق دععانة .2 زجمء8 : عصر الأبديو لو جيا. والكبيفة لذلك؟؛ فقد 
أ صب أكثرَ تحدتا لمهناحمة المدول مع الفلسفات العرمة:.وكاتت الماركية 
ورفف أوضمت كونت مِنْ بَيْنِ أَهْدَافِهِ العديلة: 

وكما يُوحِي عُنوانَ الكِتّاب؛ كان الإِسْهَامٌ الرئيس للسَّلفيّة بين العقيدة 
الإسلامية والفلسفة الغربية هو التَْريُ 6 المفهوم الإسلامِيٌ والغربيٌ المزعوم, 
للسلفيةء ٠‏ على أُمَلٍ الداع عن المفهوم الأوَّلِ منهما. ولم يكن في بَالٍ حلمي أن 
يفرّق بين التصورين النقاوي والحداثي من السلفية. لكنّه عَرَضَ بدلا من ذلك 


وومةه 


وجهّة نظر جديدة : فل أصبح الآن يعَرّفٌ السلفية لد كأيديولوجية إسلاميَةٍ معمَنَةَ : 
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وإنما كأيديولوجية عالمية» تطوّرّث أيضًا في أوروبا كما يقول. واستشْهّدَ حلمي 
بكتاب مَتَرْجم للمؤرخ البريطاني أرنولد توينبي؛ وأصرّ على أن مصطلّحَ 
”السلفية»» موجودٌ بالفِعْل في كِتَاباتِ المفكرين الغربيية”*. لكنَّ وجهة النظرٍ 
تلك نابعّة من تَفْسيرٍ خاطئ لما قاله توينبي. ففي الترجمة العربية لكتاب توينبي : 
دراسة للتاريخ ؛ تحمت كلما 0 و<نزةةتقطءعة (وهما المقولتان المَمَابلَتَانٍ 
الشَّهِيرتَانِ ليه ) إلى اللشتفتلتة واليلفة* »على الترقي 77 وربما عَجَرّ حلمي 
عن إِذْرَاكِ أنَّ مصطلمح «ونهطه:ة عند توينبي لا عَلاقَةَ له بالمفهوم الإسلامِيّ 
للسلفية» بِصَرْفٍ النَّظر عن قَرَارٍ المترجم المصري أن يستَعْمِلَ هذا المصطلحَ في 
اللغة العربية» وربما فَضّلَّ حلمي أن يتجاهّلٌ ذلك. وبالمثال» لم يتساءل ان 
مُطلقًا هل كان من المناسِب للأكاديمي المصري الرَّاجِل يوسف كرم (ت. 
9 أن يُشِيرٌ إلى المفكرين الفرنسيين جوزيف دي مايستر» ولويس ذي 
بونالد» وقيلستى دئ: لامنيس؟ بأنهنه سلفيون. ففي أواخر الأربعينيات من القرن 
العشرين؛ اختار كَرّم أن يُتَرجِمَ المذمّبَ التَّفْلِيِدى «ونلههه24180 (وهي التَسْمِيَهُ 
التي يصئّف هؤلاء الفلاسفة الثلاثة إليها) إلى ””المذهب 00 ع 0 
يتوق للتّفْكير في المزإلق المحتَمَلة لهذه الترجمة؛ استعارّها حلمي واسْتَعهَ 
للتأكيدٍ على و السلفيين الكائوليك في أَعْقَابٍ الثورة الفرنسية”!*©. لقد كان 
هذا جَدَلا كاذبًا فى مُعْظَّمهء لكنه تَابَعَه على ار وَخَلْصَ إلى أن 
المفهوءَ الإسلاميّ للسلفية كان سَالِمًا من جميع العِلَّلٍ التي نَسّبها المفكُرُون 
الغربيون المعاصِرُون إلى نسْحَتِهم الخاصّةٍ من هذا المفهوم. 
وقد كان هُناك الكثِيرُ مما يُدْعِحُ السلفيين النقاويين في كتاب حلمي السلفية 
يو العكد الالواكمة والنانيةة الدرية انإن "اسينما له السسافل للتتلفية كنراوك 
لمصطلح ماقتقطء31 و لمصطلح التَمَلِيديّةَ «تدفلهم201610)» وتشبيهّه الخطيرَ للعقيدة 
والاحنى كوجنيا التعديكة» واعفجاذ» على أغحال الأكاويسسيةه العلماتبيه 


“> في قاموس الموردء تُرجمت كلمة 2ونةان:4 إلى: المهجوريّة. ويمكن أن يُترجّم المصطلح 
أيضًا إلى : الأثريّة. (المترجمان). 
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والإسلاميين؛ كل ذلك كان يُصَادِمُ تَمْجِيِدَ السلفيين للئقاوة!2؟©. وعندما سيِلَ 
الألبانيُ عن رَأيه في نَاشِطِ سلفِيٌ مِثْل مصطفى حلمي*: خلال مُكَالمَةٍ سُوَالٍ 
وجوَاب تليفونية» أجاب السؤال بسوالٍ آخر: 

الألباني: [وهل] هذا سلفي؟ 

المتصل : نعم. 

الألباني: مصطفى حلمي سَلْفِي؟ 5 

المتصل : يقول إِنّه سلفي. 

الألباني: شو الدليل على سلفيته؟ 

المتمل ‏ (يسال صناحب: السيفال) # شن الدليا على متلفعة؟ 

السائل (متحدثا إلى الألباني): هو يكتب حََؤْلَ السَّلَفِيةِ... ويدّعِي أنه سلفي. 
ويَنَْصِرُ لإبْباتٍ الصّفَاتِ على مَذْمَبٍ السَّلَفِء ويذم مذهب الأشاعرة؛ وينقَصِرٌ 
لمذهب السلفء ودائمًا يذمٌ ما عدا مذهب السلف باستمرار. [ 


الألباني» الذي يَبْدُو أنه لم يكن يعلمُ الكثير عن حلمي» يقول قاطعًا هذه 
المحاورة: “هذاتها يدل على كُوْنْه سلفى» أخى““**. 

وه كان الأليانة كانك معاييره أغلى بفرد رساي الخلماءة افليس كل 
من اذَّعَى أنه سَلَفِيء أو التَرّمَ بالمبادئ الأساسيّة للعقيدة السلفية؛ فهو يستحِقٌ 


٠ 
3-7 
هو‎ 


هذا الاسُمَ. (وقد تغيّر الكثيرٌ في هذا الصَّدَّدِء منذ أوائل القرن العشرين). وكثيرًا 
ما كَرَرَ تحذيرَة ورَفْضَهُ للاسلاميين» ولا سيّما أغضّاء جماعة الإخوان المسلمين» 
الذين خَلَطُوا مع السلفيّةِ أفْكَارًا ومواقف غيرَ سلفيّةِ. ووفقًا لما ذَّهَبَ إليه؛ فإنٌ 
هؤلاء الأفراد لم يكونوا نقاويينَ بما يفي للاغترّاف بِكُوْنِْهم سلفيّين كامِلِي 


نو 


كان الحوار حول تقسيم التصوف إلى سني وبدعيء الذي يقول به ابن تيمية» والذي نسبه 
** اليد :والتونة: الشريط-009(المتزحمان), 
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السلفية. ولذلك فإِنَ مفكرًا مثل مصطفى حلمي» مع خلفيته الفَْسفيّة. ووزاياة 
الانتقائية» ومَنْهَجِه غيرٍ المتجانْسٍ في الإسلام؛ لم يكن لديّْهِ أي فُرْصَّةٍ تقريبًا 
لِيَحْظَى بِالدّعْم الكامل من الألباني. وفي أَحْسَنٍ الأحوال؛ كان الألبانيئُ لِيَقَولَ 
عن حلمي ما قاله عن سيد قطب؛ وهو أنه لبس غائكاء وإنما هو رجل أدِيبٌ 
كَايبء لم يُتْقِن المنهج السلفي””*©. وها هنا مُمَارَقَةَ ذاتُ دلالةٍ: فَكُلّمَا استَلْرّم 
الحلماء السلفيوين المزيد من النقاوة في كُل جانِب من جُوانِبِ الحياة؛ انّسَمّ ولا 
بِدّ مَفْهِومُهم للسلفية» وَازْدَادَ أَلّجَة ومن َم ازْدَادَ ابيكارًا. وبحلُولُ الثمانينيات؛ 
دافم الألبانىٌ عن فِكْرَةٍ السلفيّة كمنيّج شامل» يقودٌ جميعٌ جَوَانِبِ حياة المسلمين 
- في العقيدة والعبادة والسّلوكِ والعاين والتعليم والسياسة؛ وما إلى ذلك. ولم 
يستّخدم للك الفلسفيّة العالية كما فعَل حلميء وكان في الغالِب تخد وال 
المنهج السَلَفِي من ناجبَة إِيسُْمُولوجيةٍ - أي من ناحية كَونِه وسيلةٌ لوم صولٍ إلى 
القَهْمِ الصّحيحَ للإسلام -» لكنّه مع ذلك اشْتَرَكَ مع حلمي في كَوْنٍ السّلفي 
نِطَامًا فِكْرِيًا شَامِلَا. 


وللتّوْضِيحء ينبغي الإِشَارَةُ إلى أن مُصْطلمحَ منهج السلف لم يكن جَديدًاء 
وقد كان الألبانيٌْ يسِتَعْمِلّه أحيانّاء منذ أواخر الستينيات على الأقل» وربما منذ 
4_.,©” وقد فَعَلَ الفاسي الشيء نفسّه في مراسلاته الخاصّة في منتصف 
الثلاثينيات. وكذلك استعمّلَ ذلك المصطلح عُلَّماءٌ مسلمون سابقون» كما يتبيّن 
هذا من عدد مجلة الإصلاح لعام 1928» التي كان يُضصُدِرَها محمد حامد 
الفقي””'. فمن الناحية الفئْيّة؛ لم يخترغ حلمي ولا الألباني هذا التعبيرٌ. وما 
فَعَلاه هو أنهما جَعَلاهُ في الصَّدَارَقٍ وصَبَعًا عليه مناى ديد قو نا فى قد 

ا 00 رَ على الآخِرء حتّى ولو بطريقةٍ غير 

06 باخولا عاك تي ان مستيرابي جايس سيران الببين املق علقت 71 
6 بتَقعامئ 6 و1983ء وأنّ ذلك باع على لش الاايرارس» 
الله 7 المراجل المكرة وفي عام 5 متحت مَوْسّسَّة الملك فيصل 
السعودية» جائزةٌ ال ل الول رالسه لمصطفى حلمي في الدَرَاساتٍ 
الإسلامية (إلى جانِبٍ اتنَيْنٍ من الأكاديميين المصريين؛ كان لهما علاقاتٌ مع 
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الدوائِر السلفية» ودرّسا في المملكة العربية السعودية). لقد تلقَّى حلمي هذا 
التكريمٌ تَفَدِيرًا لثلاثة إِنْجَازَاتٍ بحثيَّةٍ استثنائية - ومن بينها: قواعد المنهج 
السلفيء والسلفية بين العقيدة الإسلامية والفلسفة الغربي”*©. ومَهُما كانت 
مراع الجاع قحي وابقرارجة مجازف؛ء فإنَ تلك الضباغة فد لمسث وتا 
والنسا د نهد كولوين للسلفية في جميع اكات الغيرق الأوسكة دلا 
سيما في مصر والسعودية. وقد ا العديد منهم مَنْهَجَهء جزئيًا أو كُليّاء 
وساهموا في مزيدٍ من الانتشار للصُّورَةٍ الأيديولوجية من السغفية”07. 

كان كل هذا مُتَناغِمًا مع التَّطوّراتِ المفاهيمية الأوْسَّع في الفِكْر 
الإسلامي». في أواخِر القرن العشرين. ومنذ السبعينيات؛ أَصْبَحَ مدهو المنهح 
السلفي شائَعًا للغاية: فقد أَصْبَحَ جميع م العلماء. السلفيين تقريبًا يستخدمونه آنذاك. 
ولكن لماذا نجَحَتْ إِعَادهُ صِيَاغَة السلفية هذه نجاحًا كَبيرًا؟ وبصَرْفٍ النْظْرٍ عن 
القَدْرَة على التَّنَافْس مع الإسلاميين في تَقْدِيم مُحَطّطِ إسلامئّ شامل للحياة؛ فما 
المزايا في وَصّفبٍ السلفية بالمنهح. بدلا 1 المذهب؟ وعلى الرغُم فو أنه كان 
لأ يزال شائعًا :فزق التّفين الاحير كان برخ يحض المشكلاته» إن منهوة فت 
السلف يرجِمٌ إلى قَثْرَةٍ القُرُون الوسطىء وكان لا بدَّ أن يظل مُصْطَلحًا معياريًا 
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عند مُتَاقَسَّةٍ المسائل العقزيةة لك انك أنه مُعَرْقِلَ إذا طبّق في المجال الفقهي. 
فكيف يمكن للسلفيين أن يتحدَّثُوا عن المذْهّب السلفي الشايل :في كل من 
العقيدة وَالْفِقه في حين أنْهم اعتَقَّدُوا أن السلف الصالح لم 1 أى مذهَب 
فِقَهِيٌ معيّن فمن أجل الداع عن منهجهم غير المذهبي أو ما قبل المذهبي 
في الْفِقه الإسلامي؛ اضطرٌ السلفيون النقاويون إمّا إلى تجنْب كلمة المذتن 
تمامّاء أو أنْ يقولوا إِنَّ السلفيّةَ كانت مَذْهبًا دون أن يكون في الحقيقة كذلك, 
كما لو كانت المذهب الفقهي الذي يحذر السعليين بو التموارباى. ذهب 
ِقّهِيَ. وفي ظل هذه الظروف؛ أصبح مفهومٌ المنهح بديلا مثاليًا. وفضّل السلفيون 
النقاويون القوْلَ بأن السلف قد اتَبَعُوا سِلْسِلَةَ من المبادئ السليمة - أي منْهجًا 


فقهيًا -. بدلا من أن يكونوا قد اتْبَعوا مَذْهَبًا محدّدًا. 
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وكا لق السلفئن متكلة أخرى على برضكهم فى تقييم التقاء الترعوم 
للمسلمين؛ فيما يتجاوّزٌ مسابل العقيدة والفقه. وبالئظر إلى صَحْوَةٍ الإسلامويّة 
وده المحم ةانق على اللتشاركة في تعاونٍ استراتيجي ؛ فإن عددًا متزايدًا فتن 
السلنييق أزاذوا التخيير ين النقاوييق الحقيقبية وغيرهم من المشْتَبّه فيهم في كل 
جَانْبِ ممْكن. غير أنَّ مفهومَ مذهب السلف لم يكن يوفُرُ لهم ما يكْفِي من 
المروتَةٍ المفاهيمية للقِيّام بذلك. كيف يُفترّض أن يصئْف السلفيون العلماء 
والتّاشِطين الذين اهتمّوا وراعَوًا أجزاءً من السلفية» لكنهم لم يكونوا *”أنقياء“ 
في جميع المجالات؟ كيف يمكن للألباني» مثلا؛ أن يَرْفْضٌ وَضصْفَ مصطفى 
حلمي بالسلفي. حتى مع التِرَامِ هذا الأخير بعقيدة السلف؟ في كثير من 
الحالاتِ؛ كان مُصْطَلْحٌ املع (بيعنا: التقليدي» العقَدِي أو الفِمهي) غير 
مُنَاسِبٍ للتَّعْبِيرٍ عن الخِلافاتٍ الإبِسْتَمُولوجية» والسياسية» وغيرها من 
5 الواقِعَةٍ خارجَ المجال الضَّيِّق للأرئوذوكسية والأرثوبراكسية 
(التقويمية). ومرَةٌ أخرى؛ قَدَّمَ مفهومٌ المنهّج السَّلَفِيَ الحل الْأمْئَلَ؛ لأنّ قابليّئه 
للتّطبيق لم تَعْرف حُدودًا. ْ 

ووفقًا لشَخْصِيّةٍ انسحابيّة*. مثل الألباني؟ كان هُناكٌ بِالفِغْل منْهَحٌ سلْفِيٌ 
للتعامل مع المسائل السيامنية ) ويقَع في قَلْبِ هذا المنهج فندذآن: التضفية 
والترنتة. لقفد كان يتطلّمُ إل إِقَامَةٍ دَوْلَةَ إسلاميّة نقِبّق غير مَلوَّنْةٍ بالتأثيرات 
الحديثئة والخارجية.». لكنّه دعا إلى الصَبْر يََّلا 0 نورق فقبل أن ا 
اللسلب حي وو لساري لسوظتر وموم كال سور ار لا أن 
يُنَقُوا دينهمء :وأن "تدعو الآخرين ا النقاوة الدينية. وإن العَجِدَ عن إيلا 
الأولويّة للتّضْفِيَةٍ والتَربيةٍ» كما يقول الألباني؛ يُعَدٌ انحِرَاقًا عن المنهج ل 
ولذلك فقَّدْ أَعْرَبَ عن حَيْبَةٍ أْمَلِهِ فى الإسلاميين الذين يِتِنَّوْدَ المنهج السلفي 
عقيدةً وفكرّاء دون تطبيقه عَمَلِيا ودُون دَعْوَةِ الآخرين ال “هيا بغار اخرية 


*- أي بالمعتى.الشياسئ: (المترجمان): 


303 


كان هؤلاء الإسلاميّون إِمّا مُسَيِّسِينَ للغَايةِ وإما مَهْوُوسِينَ بِالتّغِْيرٍ السّياسِيء فلم 
يكونوا مَكُتَمِلِي السلفية» حتى وإنْ ظهّرَ خِلاف ذلك. 

وقد وَجَدَ الألبانيُ أسبابًا إضافِيّةَ لمُسَاءَلَةِ سلفيّة الآخرين. فإنَّ الوَلَاءَ لجرب 
أو جِماعَةٍ إسلامية (مثل جماعة الإخوان المسلمين) يُعَدٌ جَزيئّة وهي انحِرَافٌ 
عن المنهّج السلفيء. كما يرى الألباني””". وكذلك كانت عادةٌ الإخوان 
المسلمية أن يَرْتَدُوا الملابس العَرْبِيَّة وأن يُقَصّروا لِحَاهم 0000 
القؤل إنهّما من الآدَابٍ التي لم تكن مُقْتَصِرَةَ بالضرورة على السلفية في منتصف 
القرن العشرين””. وفي الجمْلَةٍ؛ قدَّمّ مفهومٌ المنهح للسلفيين النقاويين وَسَائِْلَ 
مفاهيميّة أَوْسَمٌ للاحْتِوَاءِ وَالاسْتِبْعَادِ. وهذا هو السببُ في أنّه حنَّى يومنا هذاء 
تُصَاعٌ المنافَمَاتُ حؤلَ العمّل السياسي في مُثْرّداتٍِ من المنهح. ومن نَم فق 
أذاق الألبانيّ مُنَافِسُوه من السَّلفِيِّينَ من الدواء نفسيه: ففي عام 1999.ء انهم أبو 
قتادة الفلسطينيٌ . وهو واعِظ أردني راديكالي» يرتبط بصِلاتٍ مزعومَةٍ مع تَنْظيم 
القاعدة -؟ الألبانيئ بأنّه سلفِئُ الاعتقاد لكنَّهُ صُوفِيُ المنهح. فلم يَفْهَمْ أبو قتادة 
الكت الى سكل أى إلار معنف لكان ويعث السملمين غلى إنشاى اللولة 
الإسلامية في قلوبهم أوَلَا - وهي العبارَةٌ التي كرّرها الألباني كثيرّاء لكنَّ أبا 
قتادة اعتبرّها نموذَّجًا من التصرّف الذي يَنْبذٌ هذا العَالَهِ0©. ووصَف آخرون ما 
يُسمّى بالجتاح الجهّادي من الإسُْلامَوية بأنه سلفي العقيدة. وجهادي المنهح؛ 
للتأكيدٍ على أنَّ السلفِيّة الحقّةَ تسَْلْزِمُ العمل العنيت ضِدَّ الكقَار(*”. ومن كَمَّ فإنَ 
اللشطاة الذين يتقو على اتنسير التحعلكة الحديدة للضناف الالبية اتسين 
يمكنٌ أن يُبْرِرُوا خلاقهم فيما تعلق ِالعَمّلٍ السياسي. 


ني طن 
إِنَّ تحديدَ ملامح المنهج السلفي هو بالطبّع أمرٌ يدْخُلُهِ التَأويل» ولذلك ما 
زالت المناقشاتُ مستمرَّةَ حول ملامح هذا المنهج. والأكثرٌ أهميّة من وجهة نظر 
التاريخ المفاهيمي؛ هو كيف لم يَعْدٌ بِإِمْكَانٍ أي شيءٍ أن يُفَلِتَ من مَجَالٍ 
السلفية» بنهاية القرن العشرين. وبفّضْل عملية الأَذْلّجَةٍ تلك؛ لم يعْدٌ بِإِمْكَانِ 
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العُلماء والنّاشطين أن يتغَاضًوًا عن أيّ جانِب من جوانْب المنهج السلفي 
الشامل. وعلى الرغم من أن الهلالي تبنّى رؤية أَكْثَرَ شمُولا من السلفية منذ 
الستعينات فصاعدًا (كما يي وجيات نظره حول اللباس وشعْر الوجه)؛ لكنّه 
لم يُسَدَدْ على فِكْرَةٍ المنهج» ولم يَعِشْ طَوِيلًا ليرى انتشّارَ شَعْبيتها خلال 
التسعشيات: وعلى أي حال؟؛ ليس من الواضِح أين كان سيّقِفُ في بعْض القضايا 
الرئسة المرتبطة بالمنهج السلفي. فإنّه باعتباره السلفيّ القديم الذي كان له 
علاقَاتٌ شخصِيّةٌ مع مختلف أنواع التّضَطاء المناهضين و ا ل 
القومية الإسلامية؛ لمكن أكارض ميق العسنين لعارفة : ركه رأينا 
8 في الفصل الثالث؛ لم يكن لديه أي سبب في منتصف القرن العشرين لسَّجَبٍ 
الإسلاميين. فى مصر وجنوب 5 الدذيق كانوا جميعًا يعمّلون على تغزيز الهوية 
الإسلامية ووحَدّة الأمة ضدَّ التعدّي الاستعماري. 


وكما تبيّن لاحقًا؛ لقد كان الهلاليُ على انَصَالٍ مع البنا في الأربعينيات؛ 
لكنّ الرجلَيّنِ لم يجْتَمِعَا شخصيًا. لقد كتب البنا إلى الهلالي في تطوان» وطلَّبَ 
منه أن هت مَرَاسِلَ مجلة الإخوان المسلمين» التي سمَيّتْ باسم الجماعة. 
وكانت تَصْدَرٌ في القاهرة بين عامي 1942 و1948. وقَبل الهلالك ذلك العَرْضَ ‏ 
وتنا يطل المقالاث الست الى لمشتهان» إلى أن اكفقدت السلطات 
الاستعمارية البريطانية والإسبانية هذه الحِيلَة وَقَطعَتُ هذا التَّعَاوٌنَ6”. وفي 
مذْكُرَاتِِ الدينية التي كتبها الهلاليٌ بعد ذلك بنحو ثلاثة عُقَود عام 1971؛ ظل 
الهلاليٌ يُْنِي على جُهُود البئّاء على الرغم من أنَّ هذا الأخيرَ لم يكن قط بطلا 
من انال الكلفلةر زكاقت استعارة النا للمتارسات: والتشكيلات الضوفية 
وكذلك عدم التزامه بالنّقاوة العقدية؛ كافِيَيْن لنَفْي السلفية عنه)”7. وبالإضَافَةٍ 
إلى اذلكة» “تقد قال اغد الأعهاء الباررين فى حماعة الاعواة المسلمين فى 
العراق إِنَّ الهلاليَ ظلَّ على صَِةٍ بأُغضًاء الجماعة حتى وَقْتِ متأخرٍ من 
حياته*”". وبحسب ما لديناء فيمكن أن يُقَالَ إِنّه لم ينضَّم رَسْمِيّا قط إلى جماعة 
الإخوان» ولكن يبدو أنه كان مُتَعاطِفًا معها. وكذلك يجب أن نضّمٌ في اعتبارنا 
أن العديدَ من تلاميذه في ندوة العلماء»ء قد تعاونوا مع المودوديء» وعَمِلوا في 
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كنظيمة الإسلامى. الجماعة الإسلامية. فى الفد اليا ولا يبدو آل 


سير عو صر 


أستادّهم السابق قد انْتَقَدَهم قَط من أجل ذلك. 


وسيكون من المبالّغة الشديدةٍ أن يُقالَ إِنَ الهلاليَ كان إسلامويًا في الباطن. 
نكو ها أفكه عتاالى الأخراة الممتلميرج والجداعاك" الإننلدمية الأخرئ يمر 
فَمَالِينُها في مجال الدعوة. أمّا سائِرٌ أَنْشِطَتِها الأخرَى فلم ثَيِرْ قُصُولّه بِالقَدْرٍ نفسه. 
وفي السبعينيات والثمانينيات؛ كان مشغولا للغاية بقضايا الأرئوذوكسية 
والأرئوبراكسية (التقويمية)» فلم يَفْرُعْ للمُشَارَكٌة في برامج الإسلاميين الاجتماعية 
والسياسية والاقتصادية. ثم إنه ظلّ انسحابيًا أيضًا. وقد أَعَادَ التّأكيدَ على وَلَائِه 
للملك الحسن الثاني» وأَنْتَى عليه لنَشْرِه للإسلام» على الرَّعُْمم من أنَّ هذه كانت 
مجرّدُ مَدَائِحَ جؤفاء””"*. ولكن من الصَّعبٍ أن تسد يرد كرت كان الهلاليٌ 
يشْعُرٌ تجاه الإسلاميين آنذاك. فعلى الرغم من أنه لم يكنب في انْتَقَاد القَصْرِ؛ٍ 
فإنّه لم يكتب أيضًا في نَقْدٍ مُعَارِضِيه. وقد تحاشّى مُنَاقَسْةَ مِئْلِ هذه القضايا. ومع 
ذلك؛؟ فإن جميعٌ أنواع الناشِطين الدينيين» ومن بيّنِهم التاشِطون المسيّسُون؛ 
قافو للكريين :لبهم دن مكنا » استكقلتك العدية من الطااه مين لكي 
الإسلامية» الذين حضروا دروسّه في المساجد وفي بيتِه. وعلى غِرَار العديد من 
الإتلافييق فى السبعيسات؟ كان:هولة» الشبان ييحلون كتاباث سية قطب. 
الذي كانوا يَجَمَععونَ بين تعاليمه وتَعَالِيم الهلالى. وفي نهاية المطاف؛ كانوا 
يعتبرون أنفسّهم سلفيين في العقيدة» وحَرَكِيّين في المنهج (وهي إِحْدَّى الصفات 
الفظبيّة الجَوْمَرِيّة الخو وهي تعني "متيف لك" [اى “ديناميكي آء أو 
”استِبّاقي''). ووفقا لأَحَدٍ هؤلاء الشبيبة» وهو شكيب الرمال (و. 1957)؛ لم 
كن الهلاتى حركنا» لدوعة أن درونه الدبيية الجخرودة مبرعاق ها اذرتحت 
مُوزّة20'1". لكنّ عضوًا سابقًا آخَرَ من الشبيبة» وهو عبد العزيز بومارت (و. 
8. ت. 2012)؛ اذّعى أنَّ الهلالي كان يُشيدٌ بالعمل الحركي عمومّاء 
شك الشبيبة 0 


14 
5 


وعلى أَعْلَب الظنّ؛ لقد كان الهلالي يقدّر الواجِهَّةً العامّة لهذه الجماعة؛ 
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حيث 2 أعضاوؤُها 0 الماركسيين . وعدا حركة الربية يترا إلى 
والشخربي للشبيبة؛ وما ! إذا إلا كان دعم للك الجمامة» بقة نينا الملك 


4 17 يها 


اغْتِيالٍ أحَدٍ ياد اد 5 ال 0 لك المؤكة 0 الهلالي 
كان يَهْتَمّ بأرثوذوكسية النْشَطاء الإسلاميين أكْثَرَ من مواقفِهم السياسية. وفي مقابلَةٍ 
أخرية عام 2002 مع مجلة الميانء وك ها لندن؟ 2 محمد زُحل محادثة 
جرّثُ بينه وبين الهلاليى في مكناسء ربما في منتصف السبعينيات. وعندما سأله 
الهلالنُ عن موقِف الشبيبة فيما يتعلّقُ بالعقيدة؛ ذكرّ له زحل بعغضٌ الكثب التي 
استخدمها هو وزملاؤه من الإسلاميين كمصَادر للعقيدة. فذكر منها كنات التو حيد 
لمحمد بن عبد الوهابء والعقيدة الواسطية لابن تيمية. ووفقًا لما ذكره زحل؛ 
سر الهلاليٌ بذلك». وشكرّ الشبيبة على اعتِمَّادِها على المصادر السَّلِيمة. وعندما 
اله مكارو ودين البننا تعابة التي 7 واد الهلاليَ كان يقول بِبِدَعِيَةٍ العمل 
التّنَضِمي ؛ كر زحل أَنْ يكون السلفيٌ المغربيٌ قل قال بذلك. وادّعى زحل أن 
جل الشبيبة كانوا يَرُوَروَن الهلالئ» وأنه لم كنقك: السياعة :قط ولا عجلها 
ا 0 


وعاى الرَعْم من أنه من الصَّعْبٍ تصديق أن الهلالك لم يعدن أعضاء الشييية 
قط من الجزبية» أو من شُرُورٍ عدم الأسعدران الشباسى؟ فإن دكريات كل هن 
زحل ونوهارانت. قل تكون محفيحة. فمِنَ الوارد أن يكون الهلالي قل اعد الشية 
كِيَانَا جيدًا بسبب نقاوته العقدية. فإنه في كل مرّة انْتَقَدَ الإسلاميين؛ كان انتقاذه 
من رَاوِيَة عقدِيّة. فقد كانت استقامَتَه العقدية هي التي دَفَعَنْهُ إلى الإِنْكارٍ على عبد 
السلام ياسين (ت. 2012) مثلاء مؤسّس جماعة العدل والإحسان المتأثرة 
بالصوفية. وقد أَشَارَ ياسين في أَحَدٍ كُُبِه إلى أنه انّهِمَ بِالكُفْرٍ والبدْعَةٍ في أواخر 
السععينات او أوائل التمانشات > لكنة لم يكشت عن هوية مَنْ انيقة ف 007 
98 ا 
ياسين ليس بسبّبٍ أنَّ هذا الأخيرٌَ تحدّى الحسن الثاني والوّضْعٌ السياسيّ الراهن 
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آنذاك في المغربء بل لأنَّه كان متأثُرًا بالصُوفية» وثَقَلَ أَفْكَارَها البدعية. كما 
كانت الكتاباثٌ النَْادِرَةٌ للهلالي في نَقْدٍ الخميني ذاتَ طبِيعَةٍ عَقَدِيَةٍ بخبّة. وحبّى 
عندما أُتِيحتٌ له الفرصةٌ الذهبيّةُ للتعليق على قضايا مِثل الأساس المنطِتِئ 
السياسي للتؤرة الأيلذسةه وتشكلة الأنشدامه أن اذقافات التكفيق بتَغيير 
الظروف في إيران إلى الأفضل؛ اختّار الهلاليٌ ألا يَُاقِشسَ شيئًا سوى الأخطاء 
الدينية. وفي الثمانينيات؛ انتقّدَ الخمينئ والشيعة عمومًا لمعارَضَتِهم للسئة 
ولإيمانهم بالإمام الغائبء ولاعتبآرهم أن حُكْمَ الحُلّفاء الثلاثئة كان حُكمًا ظالمًا 
- وهذا يُعَارِضٌ العقيدةً السَلفية””19. 


وإذا عَاسْنَ الهلالئُ حبّى يُذْرِكَ مفهوم المنهج السلفي؛ لربما كان قَذْ نَاقشَ 
القضايا الاجتماعية والسياسية بمزيدٍ من التفصيل. ومن المَؤْكَّدٍ أنّه كان يُوَافِقُ 
على أن الإسلامٌ يِظامٌ شامِل» يتفرّقٌ على الاشتراكية والنازية والشيوعية 
والرأسمالية» كما كتب عام 1977 في آخخر مقالاتّه الرئيسة ذات المسْحَةٍ 
السّيّاسِية”5". لكنّه لم يذكر ما نَوْعٌ النُظام الذي يقدَمّه الإسلام الحقء كما أنه 
لم.يشرخ ما" الخظواتث الى ينيعي علن :العسلمين أن يكخذوها إنا الجماظ على 
هذا النْظام أو تأسِييه. ومع ذلك فإنّ مُعْتَفَدَه في منهج مُخْتَلَفِ الإسلاميين يَبْقَى 
أمرًا يَكْتَنِفَه العُموضٌ. وخِلافًا لمصطفى حلمي (الذي لم يكن الهلالي يَعْرقُه كما 
يبدو) والألبانئٌ (الذي كان الهلالي يغرفه معرقة شَخْصِيّة)؛ لم يُشَارِك الهلاليٌ 
مُشَارَكَة مباشِرَةٌ في عملية تَحُويل السلفية إلى أيديولوجيا. 


وبالمناسبة؛ لقد عجر الهلاليُ أيضًا عن الحصُولٍ على التَّكْريم الذي حمق 
الرخنذن الآخراة» والرضول إلى المسترى تيه فين الكسدن قنى متعميك 
الثمانينيات؛ لا بد أنه كان يعتَقِدُ أن حياته المهْنيّة الطويلة وعلاقاته مع المؤسّسة 
الدينية السعودية ودَوْرّه كسِمْسّار ديني والمِنَّحَ المخصّصة إليه المتَرَايدَة؛ سيكون 
كل ذلك كَافِيًا للقّوْزِ بجائزة الملك فيصل. وعام 1984.» قَبْلَ عام من حُصُولٍ 
عنس على: تذكه الحائرة» أنتم الهلالم تنسه الدد علي زنك الخضول عليها من 
بل لَجْئَةٍ الاختيار. وكتّب الهلاليٌ إلى ابن بازء طالبًا منه تأكيد تلك الشَّائِعَاتَ 
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حَوْلَ خصّوله 0 الملك افهط *99", لكنّ هذه الشائعات» التي سَوِعَها 
الهلاليٌ من زوج اع ايا كاذنة. وهكذا عانى الهلاليٌ من الإخراج حيتت 
شال راعه السعودي عن التَقير العَلَيَيٌ الذي لم يَأْتِ قَطٌ. لم يحصل الهلاليٌ 
على الجائزة» ونُوْفْيَ بعد ذلك بثلاث سنوات في الدار البيضاءء في صيف عام 


7» عن غمر نَاهَرَ 93 عاما. 
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الخاتمة 


وفقًا لإِحْدَى الروايات في القرْنٍ الثامن؛ سُيْلَ مالك بن أنس (ت. 795), 
مؤسّس المذهب 7 عن أَهْلٍ الاتباع الحقّ للتَقْلِيدٍ الإِسْلَامِي: *'مَنْ أهل 
الشكقتيا اميد 9001" تفرك الإزواية إن تالكا العايي: اه اشن انين ليه 
لهم لَقَبٌ يُعْرَقُون به*”". وفي يومنًا هذاء يردٌّدُ بعض المسلمين هذا الموقف. 
فهم َمْتَعِضُون من اسْتِعْمال ألقَابٍ مِثْل السلفي والسلفية» إِمّا لأنّهم مِثْلُ مالكِ 
يَعْتَقدُون أنَّ استخدامٌ تلك الأَلْقَابُ هو عَلَامةٌ على عدم النقاء الديني» وإمًا لإنّهِم 
يَحْشَوْن من أنهم إذا أظلقرا الألْقَابَ على غيرهم من المسلمين قَسَوْفَ يودي هذا 
إلى الانْقِسَام وإقيعا لقالاكتم وقد التى الجد ال قطي المكاريةه ودر اتحميد 
الريسوني (و. 1953)؛ باللائِمَةَ على هذا الاتجاه: "في رَأيه كان الفربون 
مسؤولين» إلى حدٌ كبير؛ عن اسْتِحُدَامِ تسمياتٍ السلفي والسلفية» بِقَضْدٍ إِقْصَاءِ 
عض المسلميقة أو التشهير بهه”ة ْ 


وكما هو الحالٌ في المناقَشَاتِ حول السلفية؛ فإنَّ مَوْقِف الريسوني يعتَمِدُ 
على الحَدْسٍ أكْثَرَ من اعِتِمّادِهِ على الدَّلِيل. وفي الواقع؛ إن انَهَامّه العام هذا 
يتعارضٌ تمامًا مع التطوّراتٍ المفاهيمية المعَّقَدِة التي حدئتُ خلال أكثر القرن 
العشرين. صحيحٌ أن الغربيين» بدءًا من لويس ماسيئيون عام 1919؛ قد لَعِبُوا 
دورًا كبيرًا في تَسْمِيةِ الحدائيين الإسلاميين بأنهم سلفيُون» حنَّى مع كَوْنِ هذه 
التسمية خاطِئَة. ففيى ذلك الوقكي قات الباحتوة الأوروبيزة الا مر كمون 
يَشْعْرونَ بالحاجَةٍ إلى صُنْدُوقٍ مفاهِيويّ مُفِيدِء يَضَعُون داخله شخصياتٍ إسلامية 
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مثل جمال الدين الأفغاني» ومحمد عبدهء وأتباعهماء الذين بَدَوَْا جميعًا مائلين 
إلى القَهُمٍ النْصُوصِيَ للإسلام» ولكنهم بَرْمَنُوا على انفِتَاجِهم على العَقْلَانِة 
والحدَانّة الغربية. وبينما كان هؤلاء الإسلاميون يُظَلِقُون على أنفسيهم الإضْلَاجِيين 
أو أُنْضصَارٍ الإصلاح المعتدل» بعبارة رشيد رضا؛ فقد فُضَّل ماسينيون» ومن 
افْتَبَسَ عنه؛ تَضْنِيمًا أكثر تحديدًا. فقد اخحتاروا تبني تسمية السلفية - وهو 
المصطلح د الفقوى». الذي اخظاى) تجكلوة تنهار على ى الإضلاح. واوا 
قط ب جَوِيع أَنْوَاع المفكوين الاسلاسية الحدائية 


وبعد مئة عام غلى حَطَأْ ماسينيون؛ ظلّ هذا الخطأ بلا تَصْحِيح. إن الفكرةً 
الخاطِّة بأنَ عات الام خزائة تناف واليلية؟؛ وجدت في أواخر القرن 
ال عار وار القرن العشرين - ما زالَتْ بَاقِيَةَ معَنا. ومع ذلك؛ فلا يُمْكِنُّ 
إِلْقَاءُ اللَوْم على الأكاديميا الغربية في نَشْأَةٍ التّعْت والاسشم السلفي. وهي الكلمة 
التي ترجع مم إلى فترة العصور الوسطىء كما أنَّها لا تتحمّلّ المسؤوليّةَ الكامِلّةَ عن 
انتِسَّارٍ هذه التسميات والتحؤّلاتٍ التي جَرَتٍِ فيها. فعلى الرغُمٍ من أن وا سيتون 
كان أرق كك كول السلفِيّة بوَضْفيها حر جداب ؟ فإن المفكرية 
والصَّحَفِيين والمبّادِرين العَرَبّ؛ كانوا بِالفِعْلٍ قد م مكنوا الحلووت ميو نه إلى 
سُوءِ التَّمْسِيرٍ هذا. فإنهم باختطافهم للصّفَةٍ المؤنَبَة السلفية (فْلَمْ تَكُنْ بعد اسم 
عد ذا )وات كاليه :إناها في نشي مكلا برف م وصحيق » ونظلة» فق 
متَحوا المراقبين الكثيرٌ من الأسبّاب للاعْتِقَاد بأن كلمة السلفي تُشِيرٌ إلى شيئء 
مَخَتَلف عن التقلية العقزية:. وهو تخديدا معت المصطلح عند المتخصّصين 
الدينيين الشئة» حتى قئل زهان ابن تبمية (ت.. 1328): 


ولكن حتَّى لو كانت النْسْحَةٌ الحدائيّةُ من السلفية قد ظهرت نتيجةً لسُوءِ 
فَهُم؛ فلا يمكِنُ اطْرَاحُها وجَعْلُّها مجرَّدَ وَهُم استشراقي؛ لأنَّ الإسلاميين 
الددانبيد في المغرب». وفي تطوُرٍ مثير للمُفَارَقة؛ تحوّلوا إلى تصنيفٍ 0 
بهم. وبَّدءًا من الثلاثينيات؛ قادَ علال الفاسي الطريقّ إلى إِعَادَةَ تنظيم أفْكَارٍ 
ماسينيون الخاطِئَةٍ حول السلفية واستعمالهاء دون أنْ يكونَ على وَعْي كما يبدو 
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بِأَصْلِها الحقيقي. ومن لم فقد نف تأثير الفاسي حياةً جديدةً في النْسْحَةٍ الحداثية 

من المفهومء ونتيجة لهذا أَصْبّحَ ذلك المفهومٌ أكثرٌ شَيُوعًَا في المغرب» وفي 
الدرّاسات خول: تيال أفريقيا. وإلى.يوفنا هذا يوت مُختلت الاصبلاعيين نو 
الجزائريين والتونسيين في النصف الأول من القرن العشرين بشكل رُوتِينيٌ بأنهم 
سلفيُون حَدَائِيُونَء ولكن في الواقعء لم يَصُمْ هؤلاء هذا المفهومً على نَحْوٍ 
واضح وبوكل كجاافال ظرازعم المحاوية لفق كاتنت الظبيعة 'الوافكة لتاكدات 
الفاسى 51 تُوَازِيها تأكيداتٌ مِثْلْها : فإنّه لم يَكْتَفِ بتعريفي السلفية بأنّها حركَة 
واسنة ص الحداثة الإسلامية قادّها الأفغانيٌ وفجين عل بن ا ضمٌ إليها 
الإصلاحِيّين المسلمين من الجزائر وتونس وجعلّهم من أَعْضَاتِها. 

وفي ضَُوْءِ هذه الاعتبارات؛ ليس لدينا إجابَةٌ سهْلَةٌ على 00 ما إذا كانت 
السلفيةٌ الحداثيةً مفهومًا إسلاميًا أصيلًا. فإنَ هذا المفهومٌ قد نَسَأء بالمعْتّى 
الدقيق للكلمة؟؛ وسط دوائر المستشرقين في فرنساء لكن الغرسية وغيز رَ الغربيين» 
والمسلمين وغير المسلمين؛ شارَكُوا جميعًا في بِنَائِهِ وتَسْلِيعِه. وعلى الرغم من 
كَْنِهِ مَفْهومًا معيبًا؛ فقد أصبح هذا المفهومٌ أصيلًا عندما تبنّاه الفاسي وغيره من 
الافظطيه المقاينةه واستشنارة لعي أنفيهم وحرَكتِهم في الإصْلاح الإسلامي. 
وبذلك أصبحت السلفية الحدائيّة جُرْءًا من الذخيرة المفاهيمية الإسلامية - ولكن 
لعن علي الخو الذي تَحْبرّنا به المصاد” الثانوية. فمِنَ الْوَارِدٍ أن يكون بعض 
المسلمهية فك أضاء فَهُمَ اللسبيناك النتلفية فة: تلناء 95 ورَبَطوا بينها ع 
وبين التخلائة الإسلامية. أو الإضلاح المعتدل عند الأفغاني ومحمد عبله. ومع 
ذلك. فلا يزالٌ الاختِراع الاعْتِبَاطِئٌ لماسينيون عن السلفيَّة الحداثية مؤثرًا على 
عدَّدٍ لا يُخْصَى من الغربيين وغير الغربيين» تأثيرًا مُبَاشِرًَا أو مِنْ خلال رَوَابِط 
وَسيطةٌَء في انتِقَالاتِ مُتَسَلْسِلَةٍ وفي النهاية؛ فهذا الأمْرٌ هو نمودّج من تماؤج 
النَأئِيرٍ المتبادلٍ وإِعَادَةٍ التَعْزِيزِء لا نموذجٌ من التَأَلِيفٍ المُتْمَرِد. وحنَّى إذا كان 
الريسوني قد وَضَعٌ في حُسْبَانِهِ النْسْحَةَ الحدائيّة من السَّلَفِيّة عنْدما أَلْقَى باللائِمَة 


م عي َه 


ان ارو ل اي على المماسيا فإن عبارية قط ليك 
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وَالدرس الرئيس الذي نَسْتَخلِصٌه من لد المفاهيمي للسَلفة اليكذا:.:؛ 
هو وجوت التَخَلْص من : ثلاثِ عَادَاتِ سيّكة. أولاء عدا نَدَعِيَ أن الأفغانيٌ 
ومحمد عبده كانا في مَقَد قَدْمَةَ كا الحداثية من السلفية» وانهنا استعملا 
السلفِيّة كشِعَارٍ لهما. لم يَفْعَل الرجلان ذلك. وَاسْتِنَادًا إلى ما كان يَعْنِيه المصطلَحٌ 
الفئيٌ السلفيمٌ للمتخصّصين الدينيين المسلمين في أوائِلٍ القرن العشرين؟ فليْسَ 
من الممكن أن يعتبر الأفغانييٌ ومحمد عبده سَلفِييْنِ. ولا عيب أنّهما لم يدَعِيَ 
نك" تلاك الشضهمية لاتتسيما. نانفا يعت لا نَفْتَرضَ أن السلفية كانت مَفْهُومًا 
مَلْحُوطَاء نَاهِيكَ أنْ تكون حَرَكةًء في أيّ وقتٍ سابقٍ على القرن العشرين. وليس 
لدينا الآن أي سَبَّبِ يَدْعُو للاغْتِقَادٍ بأنّ المسلمين قد استَعْمَلُوا هذا التََضْنِيفء 
كر سي دس الك الما النّاء يجبُ أنْ نَقَاوم أ ]ء غْرَاءٍ في تخيّل 
تاربخ للسلفِيّةٍ يقُومُ على التفكير بالتمئي. فلا جَدْوَى من مُحَاوَلَةِ صقل سَردية 
المئمأ الزائفة التي طرّحها ماسينيون بين عامي 1919 و1925» أو اخلدانيا: 
وحنَّى إذا أَخْرَجْنا الأفغانيَ ومحمد عبده من المعادلّة» وجَعَلْنا رشيد رضا مثلا 


هو الموسَّسٌ الفِعْلِىَ للسلفية؛ فهذا رَائِفكْ أيضًا!0. لقد كان رضاء خلافًا 
للأفغاني ومحمل عبذه؛ ِصِف نفسه بِأنَّه سَلَفِنَ في العقيدة والفقه. ولكن على 
حِدٌ علمنا؛ لم يم احور ات المج لا ولم يعرّفها قط على 


أنها مَمَهُومُ أو حَرَكٌة ولم يَضَعْ قط سَرْدِيَة حولها. وخلافًا لكل ما يُقَال؛ لم 
يَرِثْ رشيد رضا عباءةَ حَرَكَةٍ سلفيّةٍ مَا مِنْ محمد عبده» ولم يورّث تلك العباءَةً 
إلى الومَّابِيّةِ ولا إلى حسن البنًا ولا إلى أي شخص آخرء وكذلك لم يُسَاعِدُ في 
تَحويلٍ سلفيةٍ موجودة مُسْبَقَا إلى سلفيةٍ جديدة. إن جَمِيعَ هذه الأَسَاطِيرٍ المريحةٍ 
هي نِتَاج 22 ١‏ 

وإَّنا سنخضّل على نَوْعِ من النَارِيخ أَكْثرَ دِقَهَ لكنّه أقل وفوغاة ندرا 
السلفية كَمَمْهُوم ؛ من وجَهَةٍ نر ماذيّة. فعلى مَدَى سبعة قرون» وربما أكثر ؛ كان 
المصطلحٌ الفنِئُ السلمى حاضراء وكان له مَعْنّى عقدي فخ ذى لق كان -تسهية 
قليلة الاسْتِحْدَام تشيرٌ إلى مذهب السلف - وهو تعبيرٌ اسْتَعْمّله عُلَّماءٌ الدين 
لوَصْفٍ التَنَاوْلٍ غير العَقَلِىَ وغير المجازي للصّمَاتٍ الإلهية. لقد كان السلفيون. 
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باختصار؛ هم المسلمون الذين تمسَّكوا بالمعتقداتٍ المركزيّة في الاعتقاد 
الحنبلى» أو اعتقادٍ الحنبلية الجديدة لاحِقًا (كما شرحه ابن تيمية). واستمرً هذا 
ارح الم جو مع الجزه اللمريوه 0 
أصحاب الَأْئِيرٍ في الصَّحَافةٍ والطَّبَاعَةَ العربية مَوْقِمَا أقلّ مُبَالَاةَ نخوَ هذا 
الدع وقد كان لرضاء وآخرين غيره؛ دَوْرُ “قا في تَؤْسيع معْنّى الكلمةٍء 

حيث اسْتَعْمَّلْها استعمالاات غيْرَ تقليديَّة خارِجٌ حدود الاعتقاد. ولكن ل زاد 
لاي في استعمال المصطلح؛ رَادَ العتوض الذي ركه وفي أوائل القرن 
العشرين 4ريدات كلم السلفي تكتَّسِبٌ مَعْنَى فقهيّاء رمعي عر إلى الدج 
المعَارِض للتَّفْلِيدٍ في الفقه الإسلامي. وفي بعض الأخْيّانِء كانت الكلِمَةٌ تُشير 
إلى قَهُم الإسْلام المعَارض للابْيدَاع والجمُودِء ولكن على نَحْوٍ عَشْوائِيَ نَوْعَا ما. 
ولا شك أن كثيًا من النّاسٍ لم يكن لديهم أي فِكْرَةٍ وعن مَعْنَّى أن يَكُونَ المثغ 
سلفيّاء أو لم يكن لديهم سوى فِكْرَةٍ مُبْهَمَةٍ عن ذلك. 

ومن أجل التَمَاهُمٍ مع هذا الآرتباك»: اوم مِنْ أجل الاستفادة منه؛ 0 
مختلف الباحثين في تَقَديم تَعْرِيفاتِ بدَائيَةٍ لهذا المفهوم الجديد: السلفية. وبين 
العشرينيات والخمسينيات من القرن الماضي؛ ظهرت هذه اللفظةً الجديدةٌ 
وكسبت أَرْضًا في الأدبياتٍ العربية» كما فعلت أيضًا في الأدبيات الاستشراقية 
وبدأ الباحثون على جَانِبَّي البخر المتوسطء. كما يبدو؛ في استِعْمّال السلفية 
كاسم بع خلال نفلك النكرة: اوإن لم يكن ذلك بالخيرووة لأسْبَابٍ واجدة: 
وفي الشَّرْقٍ الأَوْسَطٍ تحديدًا؛ سمّمّ المفهومٌ الجديدٌ للنْسَطاءِ آئءَظٍظٍظج بن 
بيطو بيْنَ المضطلّح القديم العقدي السلفي وبين التوجه الديني الذي يتَجَاوَرُ 
مسائِل الاعتِقّاد. وفي الواقع. لقد كانت السلفية» أيّا كان تعريفها؛ أَوْسَعْ عادة 
بن المنهوع التروسيكن فر ونه التلت ب بووننا السلنيين النقاووين )عاذت 
لعلف قم غقية السلفن الخكلية الخديدة»: لكنيا افغدت إلى «مجال الففه 


”* آقرب تغبير لما يقضذه المؤلف عنا فى اللغة العربية: المصدر الصناعى.. (المترجمان). 
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الإسلامي» وأحيانًا إلى ما وراء ذلك. أما عند السلفيين الحداثيين في المغرب». 
الذين استمدُوا الإِلْهَامَ من المستشرقين الأوروبيين؟ فقد كانت السلفية تُشيرٌ إلى 
تَوَجُوِ دينئ نُصُوصِيٌ ولكنه تَقَدّمِنَ مع ذلك» ولا يَحْمِلَ أي علاقَةٍ مع العقيدة 
الحنبلية الجديدة. وقد أَصْبّح مُصْطَلَّحُ السلفية» بعد أن الْمَصَلَ عن مَرْسَاتِه 
العقديّة؛ مُرَادِفَا للإصلاح المعتدل. 

وفي النهاية؛ بَرَرَ مَمْهومَانِ من السلفية - أحدهما تقَاوِيٌُ وَالآخَرٌ حدائي - 
مُتَوازِيَيْنه خلال تلك العْقُودٍ. ونظرًا لأنّ عمليّة بِنَائِهما قد حددَّتْ على نَحْوِ 
مُكََامِن ؛ فإنَّ السلفية الحداثية لم تتحوَّلٌ إلى السلفية النقاوية. وقد أَقَلَتْ تلك 
السلية الأول خلال فترةٍ ما بعد الاستعمارء عندما فقَدَ أنصارها الكبار 
رَحَمَّهِمء ولم يَعَدْ هؤلاء يجِسَّدون الأَمَلَ في التَّغْيِيرٍ الاجتماعي السياسي في 
المغرب. ونتيجة لذلك؛ تَوقَقَتْ نُسْحَتّهِم الحدائيةٌ من السلفيةٍ عَنْ أَنْ تكون 
مَفْهُومًا حيًا. ولم يتكبّد السلفيون النقاويون هذا المصيرّ نفسّه. فإنّهمء مِثل 
القصَب المرِدٍ الذي نجا من البدوكز القوي في قِصَّةَ جان دو لافونتين 06 328ء( 
عمتهاده1.2 الخيالية. وبسبب طبيعَة مَشْروعِهم نفسِها؛ كانوا أَكْثَرَ كدر عن 
الصّمُودٍ أمامً رِيّاح التَّغْيِيِرٍ في فترة ما بعد الاستعمار. لقد كان من أَهَمّ المزايا 
لدى السلفيين النقاويين هو أنَّ أهمّيّتهم كناشطين إسلاميين لم تتوقّف على 
قُدْرَيَهم على تَقْدِيم أجندة اجتماعية سياسية» ولا على تحدَّي دولةٍ ما بعد 
الاستعمار. ولهذا السبب؛ أُمْكُنَهم أن يتجنّبُوا العمّلَ السياسيئ» وأن يظلوا بعيدًا 
عن الأضواءء بل أمْكنهم أنْ يُهَاجِرُوا دون أنْ يَحُونُوا مَبَادِتهم. وكذلك ساهمت 
لالخانه العنائفيةة التي عرَّزّها دَعْمَهم للقومية الإسلامية خلال العصور 
الاستعمارية؛ في بَقَائِهم وصُمُودِهم. إِنَّ مهاراتهم وكذلك فَهْمَّهم للسلفية؛ كان 
قَابِلَيْنِ للتَّمْلٍ إلى أي جُرْءِ من العالم تقريبًا - وإلى السعودية على وجه 
لصون بوه دالوا واضلر 223 'المسسامين :الى ا لأركوة وكقيية وال ركوو اكسة 
(العقويمية ‏ السلتنة + :فقن كان لزت الساتيية القاونيع دق للعناط على هله 
وُجُودِهم. أمّا السَّلَفِيُونَ الحدائيون في المغرب؛ فكائوا على النَّقيض من ذلك 
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عاجزِين عن الإفْلاتِ من حقيقَةٍ كَوْنِهم وَطنيين إفليميين فظريين» ذَوِي جَذُورٍ 
عمِيقَةٍ في الحياة السياسية في موطتهم الأمْ. ومع عدم رَعْبَيِهِم في السَّعْي وَرَاء 
أجندتهم في دَوْلَةٍ أَخْرَى أجنبية» وعسْزهم عن مُفَارَعَةٍ الاشتراكية والإسلامية 
والدولة المستبدّة؛ فقد وَاصَلُوا الصَّرَاعَ من أجل البَقَاءِ في دائِرَةٍ الأهمّيّة» وفسَّلُوا 
في النهاية في الحِمَّاظٍ على نُسْحَتِهم من السلفية من أَنْ تُصْبِحَ تَارِيخًا مَْسِيًا. 


2 


إنَّ صِناعَةَ السلفية» والصّرَاعَ حَوْلَ معنّى هذا النَضْنِيفِ؛ يُحْبِرَاننَا بأمْرٍ مُهِمْ 
عن التَارِيخَ الفِكْرِيّ الإسلامي في القرن العشرين. فَمِثْلَمَا كان نمو الاستعمار في 
أواخر الثرة الناسع عير وأرائل العرن العشرين قد اسْتَتَيِم تفاغلا أكبر بين 
السَّكانٍ الأَصْلِيّين للبلدان وغير الأصليي؛ فإنّه أدَى كذلك إلى زِيَادةٍ التَلاقْح بين 
طرق التَفْكِيرٍ الأصلِيّة وغير الْأَضْلِيَةٍ خرن الإسلام وفي حينٍ أن هذا أكثرً 
وُضُوحًا في حالَةٍ السلفية الحدا؛ جر ابن الور ابا دست 
بتلك الأَصَالَةَ الي يَرْعْمُها أنصارّها المعاصرون. إن بناءَ السلفية النقاوية يَدِينْ 
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شر امه الفضل للمَفَاهِيم الحديثة للدين والايديولوخيا ».الت صِيعَتْ في يَوْتَقَةٍ 
كُلّ من الاسْتِعْمَار الأوروبي» والعملِيّةِ المعمَّدَةٍ لإِنْهَاءٍِ الاستعمار السياسي 
والثقافي. وليس من المستَعْربٍ أنْ السلفية لم تكن» قبل القرن العشرين؛ جُرْءًا 
من المعجّم التَضْنِيفيٌَ للعلُوم الإسلامية التَّفْليديّةِ إنَّ فكرةً المنهج السَّنّ 
المنفصل» القابل للتّظبيقٍ في العقيدة الإسلامي والفقه الإسلامي» وجميع جوانِب 
التجربّة الدينية والإنسانية؛ هي في حدٌّ ذاتِها فِكْرَةٌ غيرٌ تقليديّةِ. ولذلك؛ فإنٌ 
النلحةٌ النقاوية من السَلَفِيّةِ لا يَنْبَفِي أن تُفهم كمَفْهُومٍ قروسطي أو مَفْهومٍ من 
أوائل العَصَر الحديث» ولا على 0 ع والقول انها ثر جع إلى زفان ابن 
تيمية أو محمد بن عبد الوهاب؛ لا يَنُطوي على مَفَارَقَةٍ تاريخية وحَسَت»ء نل إله 
يُسَّوّش على تَطَوٌرٍ الفكر الإسلامي الحديث. وعلى الرغم من أن الكثيرَ من 
مُكونَاتِ السلفية النقاوية قَدِيمٌ بالفغل؛ فإن الوَضْمَةَ والمنتّجٌ النْهائَىَ (وهذا يشمل 


2317 


وكشي التاريخ المفاهيميٌ ايه أيضًا عن تَدَبْذْبِ مَفَاهِيم الإضلاح 
الإسلامي. ففي أوائل القَرْنٍ العشرين؛ لم يكن الإِصْلاحُ الدينيئ في العَالِبِ غاية 
في حَدَّ ذاتِه» بل كان وَسِيلَة للؤْصُولٍ إلى تَغْيِيرٍ أَوْسَعَّ نِطاقًا. ومن شَمَالٍ أفريقيا 
إلى البلدان العربية الرئيسة في الشَّرْقٍ الأَوْسَطِءٍ كان النْسَطاءُ والمفكرون 
الإسلامِيُون يَمِيلُون إلى أنْ يكونّ لديهم أَهْدَافٌ خَفيّةٌ ودُنْيُوية» بِصَرْفٍ النَظَر عن 
مَوْقِفِهم العَقَدِي أو الفِقّهي. لقد كانوا يَسْعَوْن إلى كسب ب الاخيرام للإسلام. 
بِوضْفِهِ دِيئا حَدِيئًا وعَقْلانِيّاء وسَعَوْا في الوقت نفسه إلى للحِفَاظٍ على الهُويةٍ 
الإسلاميّة. في عالم وَجَدوا أنه ال مزيدٍ من الْعَلمنة: وكانوا يسعؤْن أيضًا 
إلى تَعْزِيزْ الوَحَدَةٍ الإسلاميةء وسَاعَدُوا ِخْرَائَهَم في الدّين على الحصول على 
القُوّةِ الفِكْرِيّةٍ والنقُوؤٍ السياسي الكافِيَيْن لهزيمة القُوَى ام وأما الذين 
اذّعَوَا لالفسك لعلف و-ونما داسكتاث التجوتين :نقد اند كوا في ال 25 
الإِضصْلَاحِيَة ويا فقد سَعَوًا في ذلك الوقتٍ إلى تَحْقِيقٍ بعض هذه كناف 


8 و 


إن لم يَكُنْ كُلَّها. لكنّ هذه الأهداف والغايات» عند النقاويين منهم؛ كانت تُمَثُلُ 
مُشْكِلَة متى تَعَارَضْتْ مع إِنَْاذْ الأرثوذوكسية والأرثوبراكسية (التقويمية) السلفية. 
ومن الإِنْضَافٍ أن يُقَالَ إنَّ صْعُوبَة الموازّنَِ بين الوَحْدَةٍ الدينية (أي تأُسيس أَكْبَرٍ 
كُتْلَةِ إسلاميّةٍ مُمْكِنَِء في مُوَاجَهَة الاحتلال الاستعماري) وبين التَّمَاوةٍ الدينيّة (أي 
الإنكار على المسلمين الغياد الذين أحيخقوا الخنة) كانت" مَحَاصّلة في الكيفية 
التي تَنَاوَلَ بها السلفيون ذَوُو المَيّْل الثقاوي الإصلاح الإسلامي خِلالَ الحقبَةٍ 
الاسعنارنة :«وكلنا قط واالى التُعَامُل مع هذه المَعْضِلَةٍ؛ كانوا يَسْلْكُونَ مَسَارًا 
مُعَقَدَاء ينّصِفٌ أحيانًا بالمروتّة» وأحيانًا أخرى بالتَّشْدَّدٍ. 


2 لياه وار م 


وقل كانت المرونة (كثن وضوحا في العَمَدَيْنِ الأولن من القرن العشرين 
وقبل سفوط الإمبراطورية العُثمانيّة ؛ كان رَعَْمَاءٌ الإضلاح» الذين كانوا سَلْفِيّين 
في العقيدة؛ مُنْمْتِجِين على نَحُوٍ مُذْهِشٍ : فعلّى الرّعْمِ من التِرّامهِم بعقيدة الحُتَبلية 
ل ل ل ا 


ات 


المسلمين والمّذاهِبٍ الإسلاميةٍ ل ري كما شبجَعُوا الحداثة الإسلاميّة بدرجّات 
متفاوتة مثلمًا فعل الإضلاجيون غير “السلقيينة كالأفغانى ومتحمل عبله. لك 
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تَبِعَاتِ الحرْب العالمية الأولى» وتوسّع الاستِمْمَارٍ الأوروبٌي. فيد الظووة 
لسِلْسِلَةٍ من التحؤُلاتِ في الفِكْر وفي العواقت يوان تجاربٌ رشيد و َقَدَمُ 
مْئِلَةَ كثيرة. ففي منتصف العشرينيات من القرن العشرين؛ كان على ثُقَةٍ كَافِيةٍ في 
در الملك عبد العزيز آل سعود على منْح الأمة الْثُوَة السياف اه حيسف انه 
التلحقيية النيفة الدين قر زواء عه د على التَعْبيرٍ عن شُكُوكهمٍ في 
المشروع السّعودِي الوهابي. فهناء كانت التغيّراتٌ في الفِكر الديني ناجمّة عن 
العوامل الاجتماعية والسياسية والاقتصادية. ولأنَّ حاكم نَجْد كان يِبْدُو مُنْخَرِطًا 
في عمليّة إِنْشَاءِ دوْلَةٍ إسلاميّةٍ قوب وحديئةء ومُسْتَقَلَةٍء في شِبْهِ الجزيرة العربية 
- وهي الدزلة التي يمكنٌ أن تُضْبحَ 0 السياسيّة لحركَةٍ الإِصْلاح» وحَجَرَ 
الزاويّة في إِعَادَةٍ الإخيَاء الإِسْلَامِيَ -. فَقَدْ بَدَا التَسامُحُ الدينيٌ أَقَنَّ ضَرورية» إن 
لم يكن سيؤدّي إلى نتائج عَكْسِيةِ. ولم يكن الشيعّة الضَّحَايا الوحيدين: فقد طَهَرَ 
استِعْدَادُ رشيد رضا ورفاقه للتحؤّلٍ ضِدَّ زُمَلائْهم من السلفيين» الذين تَسَاءَلُوا عن 
بَعْض التَمْسِيراتِ الدينية الوهابية. 


مع ذلك». فقد كانت التغيّراتُ في وجهاتٍ نَظِرٍ السلفيين الثقاويية الدينية 
ماوت تمامّاء مما يجعل النَّعْميمَ صَعْبًا فيما يتعلّق بمَهْمهِم للإضلاح الإسْلامي 
لاحك ارد العشريرة: فين الأنتات لد أن بعضّهم كان دائمًا أكْثَرَ 
صرامّة من الآخرين. دوفن الأخول نتن تذلقه اميد رشيف عرفا الاين ظلوا في 
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النولة السعودية تعن العشترزاف غة القرن الماضي» أ الذين: كانوا يتمع 
0 السعودي الكبيرء خلال العٌقُود التالية. فسرعانٌ ما أَضصْبّحوا أَقْرَبَ 1 
27 الوهابيين فى خجدء الذين لا يكاذون يهتمون اهداق الحدائيّة ني للوضلاح 
الإسلامي. ولكن لم يَتَعْ جميغ السلفيين هذا المسارٌ نفسّه. فقد استغرق تقئُ 
الدين الهلالي مثلًا ما يقرب من أَرْبَعَة عُقُودٍ رم للوصولٍ إلى ذلك المستوى 

من الخُضُوع للمؤسَّسَةٍ الدينية السعودية» والتخلي التامٌ عن الإضلاح المعزل: 
وفي أثناء هذاء تناقضث وجْهّاتٌ نظْرِهِ الدينية 55 فُظبَين. ففي أَوْقَاتِ معيّتّة؛ كان 
فرك على الفؤمة الإسُلامية. والحاجّة إلى نوع من "الوَحْدَةٍ في إِطَارٍ التَعَدْدِيةِ ' 
الدينية» لكنّهُ في أَوْقَاتٍِ أُخْرَىء كان يركَّرُ على النقاوةٍ الدينية الصارمّة. وفي 
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الجَمْلَة» لقد عدّل منهجّه الإِصْلَاحِيَ اعتِمَادًا على السَّيّاقٍ والموقع الجغرافِيٌ 
وحاجّة الجمهور الذي كان يخاطبه. 5 أَظهَرَ موقفه تجاه المجتمّع العربيٌ 
تناقضًا مُمَائِلًا. فعلى الرّعْمٍ من كَرَاهِيَتِهِ لْلاسْتِعْمَار الأوروبي؛ فإنّه سَعَى إلى 
كَسْبٍ احَيِرّام الأوروبيين واستمّد منهم الإِلْهَامَ. وقد كان هذا جانبًا مَرْكَِيًا في 
الجَدَليّةِ الاستعمارية: فَمِنْ 0 المسَاعَدَةٍ على إِنْهَاءٍ الاسْتِعْمَّارٍ؛ٍ كان على 
الإضلاحيين القَوْمِيين» ومن ١‏ بينهم السَّلفِيُون من مختلف القناعات» أن لنشكوا" 
مع الغرب. ولم يكن ال الاكْتِفَاءُ برفض القُوَى الاستحمارية أو تجَأهلها. 


وهكذاء أذَّى رحيل الاستِعْمَارٍ إلى فُسْحَةٍ كبيرة سَمََحَتْ للسلفيين النقاويين 
بإِعَادَةٍ النَظَرِ في الحاجَّةٍ إلى تلك المرونة الدينية. وغالبًا ما تبئى السلفيون 
النقاويون في مختلني البلدان مَوْقِمَا لا هِوَادَةَ فيه حقًا خِلالَ فترة التحول إلى 
الاستقلال وما بعدها. وقد عَكُسَ هذا التطوٌرٌ النهايَنُ اتجاهَيّن 9 الأوَّلَ هو 
أن عددًا متزايدًا من الاعتِقَّاداتِ والممَارَسَاتٍ أن مُرْتَبِطَةَ بالسلفيين 
النقاويين في النصف الثاني من القرن العشرين» وهذا الأَمْرٌ جِعَلَ المفهُوم» أكْبَرَ 
وأكْثرَ تَحْدِيدَاء معًا. ولكي نكونّ وَاضِحِينَ ؛ فإنّ السلفية النقاوية لم تَحْطٌ بعمليّة 
تَحَوُلٍ كَامِل. لقد ظَلَّتْ أسُّسُّها العقدية كما هي. لكنّ الذي تغيّرَ هو نِطَاقُهاء 
الاورواضر اللكزه مقا اكى إلى تفاع المضادر المسها: الخلات يه 
السلفيين وغيرهم من المسلمين» وكذلك بَيْنَ السلفيين أنفسهم. وكان ذِرْوَةَ هذا 
الاتجاو هو وَضَعٌ المنهّج السَلَفِيٌ الشَامِل اكداة هن الستعستاظ: أما الاتجاه 
الثاني فهو أن السلفيين النقاويين َتَدُوا الاهتمامً بالإصْلاح المعتَّدِلٍ. فمع مَحِيءٍ 
الانمناةل» انم قن التنى إلى تشريق الكنذات التسعباغية السيايية أزاونة 
عندهم. لد لين رَحيل الاشيفمار أمتائهم الرئيسة:«وهة ثم؛ فإِنَ مفهومّهم حَوْلَ 
الإضلاح تحوُّلَ للافْتِصَارٍ على الأَمُورٍ الدينيّة وحَسْبٌ. 


قد أَدّى الجَمْعٌ بين هذين الاتجاهين بالسلفيين النقاويين في عَضْرٍ ما بعد 


5 المقصود بالاشتباك هنا ما يضاد الانسحاب أو الانعزال والرفضء فهو بعنى الانخراط والتداخل 
والتبادل الثقافي» وليس المقصود به الصراع المسلح. (المترجمان). 
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الاستقلال إلى أنْ يُصْبِحُوا أَكْثَرَ صَرَامَةَ وتَعَصّبًا من سَلَفِهم. ولم يَقْتَصِر الْأَمْرُ 
عل تحار ني مرت لجان 00000 على اها يررك ؛ بل إِنّهم 
أفتهوة الآن تفحطظون في انْجَاءِ نقاء ديني لا يَعُوقه الاعتباراتٌ الاجتماعية 
والسياسية والتعليمية التي كانت في فَْرَةِ الاستعمار. ويَكُفِي إيرادٌ مِثَالِ واحِدٍ على 
هذا لإِبْرَاذٍ التَعارُْضٍ. ففي أوائل القرن العشرين؛ اعتبرَ نَاشِطٌ مِئْلُ رشيد رضا أن 
الدَقَاعَ عن الأرثوذوكسية والأرثوبراكسية (القرييا) جاتيًا مُحَدّدًا وَوَّجْهًَا مُنْفَضِبٍ 
من برنامج أَوْسَعَ للحداثة الإسلامية. ومن نَم فإنّ كَوْنَهُ سَلَفِيا كان جائبًا واجدًا 
فقط بن موي ملح - ولم يكن ذلك الجانبُ دنا هو الأخْ ام هميّة. أمّا في 
نهاية القرن العشرين؛ فلم تَعْدْ هذو النَّظْرَةٌ مُتَعدّدَةٌ الأَوْجُهِ من لإشلع الإسلامي 
تمقكولةبيق التيبيق إلى السلنية: لق اجعل الإضلاخ «الدينق > الذي أضبَح 
الآنَّ هو التٌطلهي” الكامِلٌ للخطاب والتَّشَاطِ الإسلاميّيْن - مَرْكرٌ الصَّدَارَةَ وأَمْبّح 
هو الغاية العُظْمَّى عند السلفيين التقاويين. 
إن قِصَّةَ الهلاليّء من تحؤٌّلِه إلى العقيدة السلفية عام 1921. وحتى وفاته 
عام 1987؛ توفّر نافِدَة قِيّمَهَ على أكْثَّرِ هذه التحؤلاتِ. وكذلك فإنَّ لحيّاتِهِ المليئة 
بالسَّمَرٍ والإقامة في المؤجر قِيمةٌ كبيرةً؛ لأنها اتاكف تنا ال طا سن شتكات 
سلفية متعددة» وبين حَلَقَاتِ تاريخيّة» كانث ستَيدو غير مُتَصِلَةِ لولا ذلك. ولكنٌ 


ع هماس أ 


يجب أن نَحْرِصٌ على ألا نسِيء تَفْسِير يرَ رخلته الفكرية. م 
ععدات] بالمعنى الذي ه فهمه الفاسي. ومن الناحية الفئية ؛ فسوف يكن من الخَطأ 
أن يوصَفَ الهلالئٌ 0 السلفى الحداثى الذي أصْبَّحَ ميلف تقاونا: وعلى الرغم 
من عَدَم وُضوح بعض التفاصيل؛ فإننا نَعْلمْ أنه في عام 1921 ترك التصرّفت 
وأَصْبَحَ مُهْتَما بالحديث. ثم تبنّى بعد ذلك عقيدة الحنبلية الجديدة» سواءٌ وَفَع 
هذا قفن النغرفه أو خلال رخلفة الآولى :الى مصير واليكة نعف الاحتلدال. 
وبِحُلُولٍ أواخر المعردات كان الهلاليٌ بالفِعْل سلفيًا ذا مُيُولٍ نَقَاويّةِ. لكنّه 
مِئل رشيد رضا؛ لم يَمْنَعْهُ تَمَسُّكُه بعقيدة الحنبلية الجديدة من أَنْ يكونٌ مُوَيدَا 
للإضلاح المعبَّدِلٍ. فالوَصْفٌ المناسِبٌُ إذن هو أنَّ الهلالئَ كان سلفيًا ذا مُيُولٍ 
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نقاوية» وكان مُلْتَزِمًا بالحداثة الإسلامية. وفي أوائل القرن العشرين» لم يكن 
يُنظر إلى هذًا على أنه تَنَافْض 

تغيّرٌ هذا التَّوَارْنَ بمرور الوقت. ففي النصف الأول من القرن العشرين؛ لم 
يكن البُعْدُ السلفيُ النقاوي في منهج الهلالي الإصلاحِي باررًا دائمًا. فقد كان 
يكثبٌ أحيانا مِثْلَّ الحداثيين الإسلاميين» ولا يهتمٌُ كثيرًا بتفاصيل الأرثوذوكسية 
والارتويزاكسية' (التشوودية) السلفية. وفي الكلانيساه» والا ريسكيات عن الفرة 
الياضي؟ يمكننا أن تقول إنه كان يكتت أخبانا مقل الإسلامبين » بالسسمية 
الحديثة. وفي الوقْتٍ الذي كانت السلفية قَيْدَ التَطويرٍ من النَّاحِيَةٍ المفاهيمية. 
وكذلك في الوقت الذي مثَّل فيه النّصَالُ ضدّ الاستغْمارٍ قضيٌّ مشتركة بين جَمِيع 
التَاشِطِين الأسادميين) فَإن المجال الذوقق لور يكن يشكن تكييييه يدكة إل 
اطتوتاف مسا بذانها. ولا شك أن الهلاليّ كان سلفا تقاويا: ولكنّ هذا لا 

يعني أن جميعَ ما فَعَلهِ أو كته في النصف الأول من القرن العشرين ينبَغِي تنا وله 
على اندرفية مكز تاك السلفية: حا يي ا ادر 
قضيّةٍ القومِيّةٍ الإسلامية لم يكن له علاقَة بالسلفية. 


لقد أصبحت التمايراتٌ والتَّضْنِيِقَاتُ الذاتيّة أكثّرَ وُضُوحًا في النصف الثاني 
من القرن العشرين وفى أغقّاب رحيل الاستِعْمَارِء عندما رر السلفيون النقاويون 
أن يركرُوا على التَّظْهِيرٍ الديني» وشَرَعُوا في تَشْيِيدٍ الحَوَاجِر المفاهيمية بينهم 
وبين كل من الحدائبين والإسلاميين: وفي السبعينيات والعمانينيات”من القرن 
الماضي؛ لم تَنْرْكُ هُويّةَ الهلاليّ السلفيّة مِسَاحة للإِبْهَام. فقد ظلّ في حِدَمةٍ 
المؤسّسَّةٍ الدينية السعودية حتى نهايَةَ حياته. وتاي عن التزامِه السابق ببرنامج 
الإصلاح المتغدل منع د وا لوكو الذي أصبَّحَ يعتبّرة آنذاك غير ضروريّ وربما 
حمّل شيئًا من الضرَرٍ. ومن ثم فقد اقتصّر إِنْتَاجه الفكري على المسائل الفنية في 
الارثوذوكيسة :والا رثؤي اكضية (التقوينة): ولا يمك أن طن فيه سيوف أنه سلف 
نقاوي. 


على أيّ حال؛ لقد أصبحت السلفية الآن مفهومًا شاملا ومُلِحَاء 


*« مما 
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الخلافاتِ حؤلَ ملامجها سوف تستورٌ حَنْما بين السلفيين النقاويين. وفي 
السنواتٍ الأخيرة؛ كانت إِخحْدّى نقاط الخلاف المتكارة هي ما إذا كان على 
السلفيين أن يُشَارِكُوا ذ في العَمّل السياسي. هل ينبغي لهم أن ناي 
سيا سي : وفي ذلك خَطرٌ الانقساء والتحرّب؟ هل ينبغي لهم أن دتخرا 
للمناصب السياسية» وفي ذلك ل 121 الديمقراطية؟ هل ينبغي لهم النْرُول 
إلين الحرارمء وفي ذلك تَشْجِيعٌ لِعَدَم الاسْتَقْرَارٍ الاجتماعي والسياسي؟ وهذه 
الأسِئِلَةٌ في مُعْظَمِها تقَعَ حَارِجَ اختِصّاص المنهج السلفي؛ لأنعنا ل ملق 
بالأرثوذوكسية ولا الأرثوبراكسية بالمعنى الدَّقِيِقِ. وفيى ظل ظَرُوفٍ محدَّدَةٍ؛ قدَّم 
مختلفُ السلفيين إجاباتٍ مختلفة» تبعًا لفهُمهم للمنهج. وبالمئْل» فإنَ سُوَالَ 
العُنْفٍ كاحي امسو اتير السلاح ضِدَّ الكفَّرَةٍ المعاندين لا يزال 

ومن :التحديات أيضًا" تلك اليعالآث الملئرة السهمرة» حيثة معط يعض 
المنتسبين إلى السلفية النموذجٌ النقاويَ المهيمنَ منذ السبعينات» أو يتَحَدُونّه. 
ففى مضي ر؟ تُعَلٌ'مجموغة سَلفِيُو كؤوستاء التق 'تَآسّسَت عام 42011 وَسُعْكَ على 
اسم سِلْسِلَةٍ المقاهي التي كان أعضاؤُها يجتَمِعُون فيها - نموذجًا جيدًا على 
ذللقرولان عد السسمورضة كان تففرضن أن كرون صورةٌ مصئّرَة من ميدان 
التحرير ومصر الثائرة؛ فإن مجموعة سلفيو كوستا لم تضم السلفيين وحَسّْبء بل 
انضمٌ إليها ليبراليون ومسيحيون ومؤيّدون لجماعة الإخوان المسلمين. ولم يحظ 
هذا الانفتاح يقبُولٍ السلفيين المصريين الأكثر صَرَامَةء وقد اتهموا سلفيو كوستا 
بالطلِيْشٍ والجَهْل”©. وأشار هؤلاء المنتَقِدُون إلى أن تلك المجموعة لم تكن 
نقاويّة بما يَكْفِي لأن تَعتَبّرَ سلفيّة. وفى الصين» ولا سيما منذ عام 42001 تبنّى 

عض السافين منهج تجبي ةا ومسايها مع غير السلليين: من أجل العمّل 
جاح في المجتمع الصني و تزيق كوك الدولة فى المسلمين العناترين 
000 وتعبتحة. لهنذا الذّافع البراغماتي» فقد شُوَعَ ع هؤلاء السلفيون الصينيون 
في ””التَّوَاصّلِ مع الجماعات الصوفية»...» وانضمُّوا إلى جلسات الذكر“””. 


كرالك 


وتعرّضّ هؤلاء أيضًا للانْتِقَادات بالطبع؛ لأنَّ التصوّرَ النقاوي من السلفية يطل 
هو المعيار في تَفيِمٍ شَرْعِيّةٍ الذين يَنِْبُون أنفسهم إلى السلفية. ولا يَعْنِي هذا أن 
اللشكة لقاو من المفهوم ستظّل مهيمِئَة إلى الأبك» ولك هافاغ اكذر البولفبين 
ل أي ايا ا عاو و ا 0 
غير 2 المر جم أن يَنْتَصِرَ مَمهوم أكئرٌُ سلاسّة أو اعيِدَالا من السلفية» وأن يؤدّيَ إلى 
تحوُلٍ نُمُودَجِي. 
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والشيءٌ الوحيد الاو إن :تيت لخاد ةنا الت فس د 
المغارضية لمدهين الوسلمين ب نضون أحيان التخلضق معو جل يحاولوة الدراقة 
من قَبْضَةٍ السلفيين. والوَضْمٌ مُسَابِهٌ لذلك في الأَوْسَاطٍ الأكاديمية العَرْبيةِ. إن 
الباحثين في العُلُوم الإنسانية والاجتماعية يحتَاجُون إلى تَصْنِيفاتٍ تحليلكة 
محدّدةٍ ؛ ولولاها لَنْ يون النْقَامْنُ ولا التحليل الات كنا ريما كوت السلفة 
كينا عسي لكة َنْبَتَ أنه نَافِعٌ وسيّطَلَ كذلك لبعض الوقتء. ما امْتَنَمَ 
الباحِثُون عن اسْتِعْمَالِهِ بحمّافَةِ. فلا ينبغي تَطَبِيقُ هذا التَّصْنِيفٍِ على الأقْرَادٍ الذين 
يَرْفُضُونّهء أو مَنْ لم يَلْتَرمُوا على الأقل بِالتّفْسِيرٍ السلفِيّ للصَّفاتٍ الإلهية» وهذه 
هي السّمَةٌ الأساسيّةٌ في أي سلفيّة نقاويّة. ولا ينبغي للباحئين أن يستَعْمِلُوا هذا 
المصطلم وَفْقَّا لرغباتهم وأَمَانِيهمء فإِن هذا المصطلح. باختصار؛ لَهُ تاريخ 
معّدٌ وعِدَّةُ طَبّقاتِ من المعْتّى. وكمًا أنه من الحَطَأْ أن يُفترَضَ أنّ السَّلَفِيَ هو كُل 
قفد الكلك كذوة وتمونكا انمد يد فين الفض كلت ان كان أن اليلد 
هي عَلَامَةٌ بَسِيِطَةٌ على المحاقَظَةٍ الدينية» بالمْتّى الواسع لذلك. وعلى الرغم من 
اهتِمَام السلفيين بإ بإِعْمَاءِ اللْحَى» ومَنْع الاختلاط. واللّبَّاس المنايب شَرْعًا؛ فإن 
هذه المسائل لا تَختّصٌ بالسلفيين. ولا يمكئنا أن نقِيمَ التَّارِيحَ المفاهيمي لكَلِمَتي 
السلفي والسلفية ما لَمْ نُدْرِكُ أنها مُصْطَلَّحاتٌ فَنيّةَ وما لَمْ نَعْئَنَ بهذو الأمُورٍ 
الفنيّة. 
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63-90 :(2004) 9 510165 تطندع له طاءهل8 01 0111221[ *رلإأع1ء50 علدو 1و1 -13م 
(29) محمد عمارة» إزالة الشبهات عن معاني المصطلحات (القاهرة: دار السلام. 
08 ضر 37-3948؟ 
عط م1 ”35422372 1ه م026 تخطع نامط1: ع1م:ص151 0121م ططعاط م00“ ,'أط2ظ] نامة .14 طتطدط] 
-1121) 1ط5] ناطى .354 صتتطةئط] .له أطعنمط 1 عتصنةأذ1 0121م ماعامم6) مغ نمامدصردده) 1اءجكعاعة81 
.85-10 ,(2006 ,اأعلتاء812 :ذلظا ,برعل 
(30) تقع أطروحتي للدكتوراه في هذا التصنيف. وانظر أيضا : 
/7ه11) 1211121515 عطا ده تنهاأذآ عستالووعع/17آ تأأعطط! غوء:) عط1 ,2201 لا8 بمطة 0ع1ه2طك]ا 
75-4 ,(2005 ,قم ناه 2عم 112 :ملا 


1011816 صل **رع1[ع516 226 11ج ع1كلا5 2ع 5213852326 ال 6001111101 اط" ,ألدقلطعط 1210م 
161-78 52125517267 ع1 عنان عع-اوعء*011) 


407 


797 ,74 بأأاعط 1 أوء:0) ,1501 ا8آ بامطة (31) 
البوطىء السلفية. ص 236. 

1-23 :(2008) 98 178701101 مستاوبك/ا *“,لإعووع.آ 181085 لتطمم1'' ,عع 503 مفاع8 ومك (32) 

الآ 12 * ,10635 01 8156017 عطا م1ا 50158 3ؤ25ع20لآ 2210 م8 لاتضمدء 154" ,1ع كلك لتأرعن 0 (33) 
رووع2 1021971511 ع1108ططتنةن) :عع1108طننةن)) ل0عطاء ]5 ع ص ألنمعع 15 ,1 .701 ,2011015 01 51025 
.0 ,(2002 

7621لا 2210 اقطلطذ طدووعءط) ':521251[3'' .5.7 ,.0ء 220 ,ننة[5آ 01 015ع3مهم1لءلإعمظ (34) 
.(220ع71 الذ) ''طدأوآ'“ .؟ .5 لطه (ع120آ 

0 21[ 12 583286ن) 50131 320 11165أه20 :0110 1ع ]1 عاتطقأذ]1 ,25 [لطدوده) .10 123010 (35) 
49-50 ,(1990 رووع2 219715119ل] 02010 :عملا بجع ل1ا) 51194 

-0110) ع1هآ قز تنطساطهعة 220 ,3/آ/5213151 ,لأاكلناك :لإاا1ممع7400 01 2516 1 ,لتمقددواء11 علقطءجا1 
273-74 ,(2001 ,اللعظ :معل1ع.1آ) ذ5ناء5 0312023[ 12311 

عأع8 1 220 ,نالا 0730 ,لطللث مث :أكنناخ-لة تصقط[! -21 نلطاث ‏ ركدال8 .71 رععطمدظ (36) 
:472 ,470 :(2002) 34 وع01ن1اك أممظ 111001 01 21ط نال 6202110221 21] ,مهنا عطا 1ه 

عط ص1 20لطع 83 12 1019/94[قط كا عغطا 01 ع115 عطا 320 5212192'' بطأعصصة 14 -سطام3 ذتاأنامر8 
57 :(2003) 43 حندتهداأة] دعل )اء87ا ع1ئآ **لإالاأمعن) طاأمععاعم الك لإأروظط 

عط 220 1ك[تاطذ لتامقطةدك/اة طعالاقطد :وء25 0و1 52121 ,5ع 1112م[ 'اطقططة/18" ,رطقانوط 12315]آ 
.128-29 :(2003) 14 5ع511101 عتلطهاذ1 01 أقفصتتنا0[ ,1745-1930 بأمعصوء 85407 لقلود 11301 

لا 7212لا عا 1ضمغطء 2 ,10 نا-1[ 1121211 ددهعا وعمطمك ععمعلاتكه أقتناءرعا 01 عععام رعطأه عطلآ 
5 ]0 ناولع 3 أقطا 53165 علط ,(1826 .0) 53220 ططخ تتقسططانا لقتمائاط عاسلتسصدك84 عطا 
115 اعطا 0560ممه0 هطت عذقهطا امه **521231 عطا"! 5ع لاأعوططعطا لعللدء 20لطع83 12 1315[مهطءعة 
:ع5 .**[3[قطعا عطا" 

362-63 *,3آ/531211* ,اعمط ة 11 - امام 

اكتلاك-[د م1نآ-21 قط كا مغ (1566 .4) لدصعمان21-1123 مدزقط نط1 سوعط“ ,ماعط زدن0خ81-1 لع 1[قطع1 
160 182 *: ,56501315 511221 المط صم -حمن1ل! عسممعسكم هلالالمطنله 1 نط1 01 وتاع1ل/ ع ماع مقط ن) :(1899 .0) 
-21لآا 01010 :لطع 23 ك1آ) لعتصقطم اقطقطد 0صطهة 01م ممه] أعوده لا .لء رذدعد 1 15 2ش هلالا لمالاد 1" 
305-6 ,(2010 رؤووع22 715119 


(0) أبو الثناء الألوسىء غرائب الاغتراب ونزهة الألباب (بغذاد: مطبعة الشابئدرء 
9 )؛») ص16. 0 

في هذه الفقرة» تشير الصفة الأحمدي إما إلى النبي محمد يَلِةٍ (والذي كان اسمه الثاني 
أحمدء وفقًا للحديث الصحيح)؛ أو أحمد بن حنبل. 

(38) محمد إبراهيم شقرة» هي السلفية: نسبة وعقيدة ومنهجًا (مكة: مكتبة ابن تيمية» 
2 ) ص 17. 

(39) كلمة السلفية ليست دائمًا اسمًا مجرّدًا. ففى اللغة العربية» يمكن أن تكون صفة 
مؤنثة تعني ””السالف“ أو ”المنتسب إلى السك ء يكون معناها ””الأسلاف.'' ويجب 
على المرء أن يكون حذرًا من الوقوع في الالتباس: ففي حين يمكن الوقوف على كلمة 
السلفية في بضع وثائق في فترة ما قبل العصر الحديث» فلم أقف قط على أي حالة تكون 
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فيها الكلمة اسمًا مجرّدًا يعنى '”مذهب المنتسبين إلى السلف'* «42065]1211590)». ويجب على 
العرم أيكنا أن ممتر سن الإقتحاء الدلالي:والنذ عراف الكاذية :فى المشبادر العازرن: ,روفي 
بعض الأحيان يدعي الباحثون أنهم وقفوا على الاسم المجرد السلفية في المصادر الأولية 
ولكن عند الفحص المدقق يتبين أن هذا ليس بصحيح. 

(40) شقرة» هى السلفية» ص 19-18 ص 48؛ 

بكرء ملامح ا ص 14-11 ص 24-22. 

88 ,466 *,1ونا[لخ-[د 2مقط 21-1 نت©طث '' ,رلدلآ (41) 

(42) تستند هذه الحجة بأكملها على قراءة بمجرد الأماني لبعض التعبيرات الموجودة في 
نقاشات قروسطية متعلقة بمنهجية ابن تيمية الفقهية. ومن هذه التعبيرات: الطريقة السلفية» 
والتي يمكن القول بأنها تعني ””طريقة الأسلاف“. وانظر: ابن عبد الهادي, العقود الدرية 
من مناقب شيخ الإسلام أحمد بن تيمية» تحرير محمد حامد الفقي (بيروت: دار الكتب 
العلمية» بلا تاريخ) ص117. وإذا أردنا أن نقرأ التعبيرات القروسطية المشابهة على النحو 
المتحيز نفسه. فيمكن أن نستنتج أن عبارة: الطريقة النبوية» تعد دليلا على ظهور مدرسة 
فكرية منفصلة تسمى ”النبوية'“. 
521010 ) 215019 2011121 لخ :1700-1950 ,11215115[تاع "1 27621 150لا ع0 .354 مععدءز (43) 
ْ .19-20 ,(2000 رووععءظ /إأأوزء219لآ] 51321010 :ذفن 


(44) الإحوان المسلمون 2 العدد 27 (1944): ص 4-3. 
0 410128 031286 810115 11اع1 :52123520 م 2اكتلدء0.آ ,رطعاوع عزويع 1 15 ع[مصدعء عم0) (45) 
4 ,1-2 ,(2012 ,اللاعظ :معل1عآ) 12م0اطاظ رعلدظ م1 كصسن1اد ك3 
ملآ 310 820 لزعط] وأوععمه0ن) 5معلمتط 1 )و25 0غ عطأرعممة ع18 مون" ,005[1نءظ 030 (46) 
:(1997) 36 لازمعط1 اسه لازمأولط **(ووع7صطط 10 قصوع]8 غ1أز1ناع 


(47) مخلص السبتي» السلفية الوهابية بالمغرب: تقي الدين الهلالي رائدًا (الدار 

(48) مصطلح مذهب السلف يمكن ترجمته من حيث المبدأ إلى الإنكليزية إلى 
”512555 '. لكن هذا سيؤدي إلى لبس لا داعى له. ففى اللغة العربية» مذهب السلف 
والسلفية مصطلحان منفصلان. 

(49) ابن تيمية» درء التعارض بين العقل والنقل» تحقيق: محمد رشاد سالم (الرياض» 
جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية» 1980). 8|2؛ 

ابن تيمية» بيان تلبيس الجهمية في تأسيس بدعهم الكلامية» تحقيق: محمد بن عبد 
الرحمن بن قاسم (مؤسسة قرطبة» 1980)» 122|1. 

وللوقوف على مثال من القرن الثاني عشرء انظر: أبو سعد التميمي السمعاني. 
الأنساب» تحقيق: عبد الرحمن بن يحيى المعلمي اليماني (خيدراناد: مطبعة مجلس دائرة 
المعارف العثمانيةء» 1976)» 167|7. 

(50) يمكن الاطلاع على الصفحة الأولى من هذا المخطوطء. المحفوظ في المكتبة 
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التريظائةة على هذا" الرايظ: 


.(2/2017 1 لهوووععع2) الخاط.ع!_اطأقططة؟/ داتع الع 2عدة)/ لزاع 1اهع 726 1 اداه /ع1نا. آم . الاببابوم// :مااط 

(51) الألوسي» غرائب الاغتراب» ص386-385. 

(52) لقد ادعى عبد اللهء ابن الشيخ محمد بن عبد الوهاب. أن عقيدة والده هي عقيدة 
السلف الصالح. انظر: صالح بن عبد الله العبودء عقيدة الشيخ محمد بن عبد الوهاب 
السلفية وآثارها في العالم الإسلامي. الطبعة الثالثة (المدينة: مكتبة الغربة الأثرية. 1996), 
366-65|1. 


قامعا 320 “772110119 :1لدع1 01 102ع5)111مم11156 لم501 عط 1 ,ردهالاتسحط .1 لنقطء1ظ8 (53) 
.(1996 رووع]2 2117151139لآ علولا :01) برمع1139 بلحعل]1) 2113 الصحطه0ن) يتاممامطءذ5 عط 12 ماده 
(54) نشرت في عام 0 مقالا يرسي الأساس لهذه الحجة. انظر : 
-اع2 16 11012 532136511 15600251061128 :521214392 01 01102 امد 0م0ن) عط1““ ,ع21017161آ نوع[ 


:(2010) 42 510165 أمدظ 811001 01 10111221 22]105221رعاص1 * “,لقتل امباأامععم 00 01 عللاععمة 
,369-89 


أما دعوى إسحاق وايزمان مس17 عالقطء112 بشأن أن رشيد رضا هو الذي مين 
السلفية.» على نحو ادعى أن الأفغانى ومحمد عبده كانا مكليا الرئيسين: فهى دعوى 
بضللة: نقد ددم رشيد, رقنا حينا رجن الشركة الإقااعية القدر يه ردم لبه كوزيت 
للأفغاني وعبده». لكنه لم يسم تلك الحركة بالسلفية قط. وقد بدأت هذه الفكرة عند الباحثين 
الغربيين» لا رشيد رضا. انظر: 


.279-80 * روع81 7626210 ,1376151131111 


الفصل الآول: أن تكون سلفيًا في أوائل القرن العشرين 
414-7 ,(1967 ,الناعذ :تقاعهة2) ععدع01161 12 أء عتننارعءة 1[ ,1022109 دعناوع3[ (1) 
(الرياض: مكتية العبيكان» 5ش 5011. 

)3( صفي الدين الحنفي البخاري. ”القول الجلي في ترجمة شيخ الإسلام أبن تيمية 
الحنبلي''. في المجموع المشتمل على الدرر الآتية: أولها كتاب الرد الوافرء تحقيق: فرج 
الله رقئ الكردي (القاهرة: مكتية كردستان العلمية» 1911). ص 125-127. 

(4) محمد بن عبد العزيز بن مانع» الكواكب الدرية لشرح الدرة المضية في عقد أهل 
الفرقة المرضية (بومباي : مطبعة الحيدرية» 68 صن 9. 

(5) محمد قل زهرة. تاريخ المذاهب الإسلامية (القاهرة: دار الفكر العربى. بلا 
تاريخ), العامة 


نن قاسم العاصمى النجدي الحنبلى (بروات:* دار العربية» 7) 1494. 
.23-6 :(1988) 35 وعاطدعم **,رطواعل110 عانالدطسممط له 02150003" ,اعسجخة-اخم جاجة (7) 
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10 2121011م نط 00) 22511856هن) عط 1 ص1 ”روعأ ناط11ااثخ 320 ععموووظ :600" ,تملظ -81 عع8120 (8) 
رووقع21 0197125119لآ ع2051108دن) :عع 110طتصهن) عام انالا م11 .لع ,لزاع ه1معغعط1 عتسصماذ][ اوعتاومة1ات0) 
4 ,(2008 


(9) تنازع العلماء المسلمون في مسألةٍ تفويض المعنى وهل فوّض السلف معاني الصفات 
إلى الله أم لا. فالسلفيون المعاصرون.ء اتباعًا لابن تيمية وتلاميذه» يذهبون إلى أن السلف 
قد قبلوا بالمعنى الظاهر للألفاظ العربية التي وردت في الوحي. فإن السلف. كما يقول 
هؤلاء. أثبتوا أن لله يدّاء كما ورد في القرآن. لأن معنى لفظ اليد معلوم في اللغة العربية. 
لكنهم لم يفترضوا أن يده سبحانه تشبه يد الإنسان» ولم يطلبوا معرفة كيفيتها. ولذلك». فإن 
السلف لم يفوضوا معنى لفظ اليد تفويض المعنى (الذي يرقى إلى التعطيل)» لكنهم فوّضوا 
الكيفية. أما المعارضون للسلفية» فيرفضون هذه الحجة». ويدعون أن السلف فوضوا تفويضًا 
كاملًا. انظر: سيف بن علي العصريء القول التمام بإثبات التفويض مذهبًا للسلف الكرام» 
الطبعة الثانية (عمان: دار الفتح.» 2010)» ص64-58. 

(10) كلمة الطريقة كانت تستعيل أخبانًا بدلا'من المذهت» كما فى العبارة الأشعرية 
الفليفية: ""طريقة ابلك انمه وطرفه :الكلنت آعم باحك" ْ 

(11) ابن تيمية» مجموع الفتاوى» 38-37|12. 12إ|54. 

(12) للاطلاع على أمثلة أقدم من هذاء انظر: 

.9 ,(2006 ,510ه/لا-عم0 :0:100) للطصقط م16 لفتصطة بمعطعاعء 11 تعطممأماعطات 

(13) مع إقرار ابن تيمية بأن السلف لم يبدأوا في القول بأن القرآن غير مخلوق إلا بعد 
أن اضطروا إلى ذلك. فهو ينفي إمكانية أن يكون هذا ابتداعًا. والمقدمة المضمرة هنا هو أن 
السلف الصالح كانوا يعتقدون دائمًا أن القرآن غير مخلوق. سواءٌ نطقوا بذلك أم لا. انظر : 
ابن تيمية» مجموعة الرسائل والمسائل» تحقيق: رشيد رضا (القاهرة: لجنة التراث العربى» 
6). 3إ20. ْ 
2215ل-21 111 :270110101115121 0تطخصة 01 0121110116 2[1وع01ع154 ذخ ,جعارواك لتارع851 (14) 

.(2002 راللتاظ تمعلاعآ) اأد1أاك-قة توططعام 
35 222 001211101 ,/101119اناث :13-12121221111 13592011593 قط“ ,8011 مطلرء21) (15) 


-53 210 0116م0م3] أعووه لا .0ه ,111265 15 220 123920119782 نط1 12 ”غ111 9001982:5زة 1 ضط]1 11 
ْ .33-6 ,(2010 بووعء وأزويء كنمتآ 021020 تطعوعة؟1) لعسطة طقط 


وللاطلاع حول إعادة صياغة ابن تيمية العقلانية للنقلية الحنبلية» انظر: 
-19 ,(2007 ,1للع8 :معلاعآ) امستتصنام 0 لأمباعمعء2 01 1260017 1232019935 مط[ ,جع م20 تمل 
:22 
-021) 215 220 12110192 صط[ آه لزع 10م0ع12 1]210221 علمة :0101 عغط 1“ ,تأنه ؟رعء52 غنوك .341 
98,78-0/آ23/121 1 160 ,لعتصطمة مهد 1نممزمم فآ صا * رمتصدط تل اه لد تلط عط 1أه دوه 
(16) فتضوز محمد :محمد عويس» ابن ثيمية ليس سلفيا (القاغرة: دار النهضة العربيةء 
0غ)).؛ 
قط طغته وعتتمعامط 115 320 (22صتناك عطا أه لإع10معط1”) 5 2لالإلماتقة 1 ضط1“ ,لمنقد0 أء قطعفظ] 


411 


.101-19 ,3/آ/آ9501/ز2 1 102 ,لعتصطة 220 011م0م12 11 '*روة3121 لاحم 
(17) حسن بن علي السقاف, السلفية الوهابية: أفكارها الأساسية وجذورها التاريخية 
(بيروت: دار الميزان.» 2005).» ص97-90. 
وقد ذهب البوطي إلى حجة وادعاءات مماثلة» بأن مفهوم مذهب السلف لم يكن موجودًا 
في زمن السلف الصالح. والذي ظهر في نهاية المطاف لم يكن منهجا في حد ذاته. كما 
يقول. بل كان مجموعة من القواعد وإطارًا منهجيًا. انظر: محمد سعيد رمضان البوطى», 
التذلقية 4 مريئلة تؤمقة متارعة لا ملسن إمنلامنء الطيحة :الغانية لمشو د تدان لفقي :001998 
ص 219 وص 224-223. ْ 
(18) نعمان الألوسى هو ابن أبى الثناء الألوسى, الذي أشرنا إليه فى المقدمة. وأكثر 
الدراسات تفصيلا حول د الكتاب واه هي ذوابة بشت نافع السابق كرما 
-5ة1] ومع غاء/الا م01[ *:*,205سطنى 170 1أه 1هدك 1 عغطا 210 اكدناخ-اج له 1 53131511" 
49-7 :(2009) 49 5نرجا 


(219 أبن الجوزي» دفع شبهات التشبيه بأكف التنزيه» تحقيق: حسن السقاف (بيروت: 
دار الإمام الرواس» 2007)» ص102؛ 

ابن كثيرء طبقات الشافعية» تحقيق: عبد الحافظ منصور (بيروت: دار المدار الإسلامي» 
4 )). ص 843)» وص 8550؟؛ 

ابن حجر العسقلاني؛ لسان الميزان» تحفيق : عبدك المتاح أبو غدة مروت دار الثبائر 
الإسلامية» 2002). 452|7. حيث ورد وصف أحد علماء المالكية بأنه سلفى المعتقد؛ 
جلال الدين السيوطيء؛ لب الألباب في تحرير الأنساب» تحقيق: بيتر جوهانس فيث 
(112815ط116آ .ذا .5 :معل1ء.1.» 1840).: ص138. وقد اعتمد هذا المعجم للأسماء 
والكنى على كتب السمعاني (ت. 1166) وابن الأثير (ت. 1233)» ويبين بوضوح أن 
السلفي هو المتبع لعقيدة السلف الصالح. 

ابن العمادء شذرات الذهب فى أخبار من ذهب». تحقيق: عبد القادر الأرناؤوط 
ومحمود الأرناؤوط (دمشق: دار ابن كثيرء» 2)1992 91|8؛ 

محمد بن أحمد السفاريني» لوامع الأنوار البهية وسواطع الأسرار الأثرية» الطبعة الثالثة 
(بيروت: المكتب الإسلامي. 1991). 458|2: حيث بين أن أئمة الماضي قد اختلفوا في 
الفقه» لكنهم كانوا جميعًا على عقيدة السلف. 
(القاهرة: مطبعة المنارء 1928). 32|1. وانظر أيضًا: الدرر السنية في الأجوبة النجدية» 
تحقيق: عبد الرحمن بن قاسم العاصمى؛ الطبعة السادسة (الرياض: دار القاسم. 06). 
6|1. وللاطلاع على المعارضة الحنبلية» انظر: 


هته 1118 21ع)-211ع11126]6 12 311522 صق اطاقططة ا -اأاصة 1201610281 ,25 1لطوطهب 102910 
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220 تتمقصطواء ”78 عالقطءج]]! .0» ,721102عضععع1 11 1أون 81 320 :نم11 لقدده]01 1 ”قاط 
.81-6 ,(2005 ,1310115 .8 .1 :062هم.]آ) قطاعة2 


(22) النص موجود في مجموعة الرسائل والمسائل النجدية (القاهرة: مكتبة المنار» 
451314 ولد ابي كا إلى عبد الله بن حسن. وللاطلاع على تصويب الخطأء 
انظر: العاصميء الدرر السنية» 319|1. 

(23) مجموعة الرسائل والمسائل النجدية (القاهرة: مكتبة المنارء 1927)» 2295/3 
و300|3؛ 

ا ب لي "تنبيه النبيه والغبي ف فى الرد على المدراسى 
والحلبي'“» في المجموع المشتمل على الدرر الآتية: أولها كتاب الرد الوافرء تحقيق: 5 
الله زكى الكردي (القاهرة: مكتبة كردستان العلمية» 1911)» ص241. وص257. 
وص 279. وص 283-282. 

(24) ابن مانع» الكواكب الدرية»ء ص120. 

(25) من الأمثلة على ذلك: 

معجم التراجم الذي ألفه محمود شكري الألوسيء. المسك الأذفرء تحقيق: نعمان 
00 (بغداد: مطبعة الآداب.» 1930). ص19. وص82؛ [ 

رشيد رضاء الوحدة الإسلامية والأخوة الدينية وتوحيد المذاهب (القاهرة: المكتب 
الإسلامي).» ص 10؛ 

المنار 10 (1907): ص 145 ؛ 

المنار 11 (1908): ص47؛ 

المنار 15 (1912): ص 855؛ 


المقتبس 21+77غ.: ص 227. 

(26) عبد الرحمن الكواكبي» أم القرى (القاهرة : السنيك الفراتي» 9 ص 10. 

(227 البوطي. السلفية» ص 235-234. 
شكري الألوسى (بيرو#: دار البشائر الإسلامية» 2001)» ص190. 
المؤرخة في عام 1909 التي أرسلها إلى محمد نصيف. عند ظافر القاسمي». جمال الدين 
القاسمى وعصره (دمشق: مكتبة أطلس» 1965). ص 604-603. 
إلقطج[25]]) أوعع1م1 عتاطبظ 01 201115 عطا 01 وكقطاك غ1 12ل] معط" ,طممحمسقط 107213 (29) 
عط 01 عمتعلة14 عط]1' م1 **,(1898-1935) تنقصة1-1/1ة 0121ل كتلط 320 1103 لتطمق1 7020تسمقطاس831 


.ل ,000شطأاء5 01 0010123165© أقنأصه001 عطا لمة عتعطم5 عتاطوظ ,عمتمسط :المباعع اع 1م1 طوعمف 
.90-17 ,(2013 ,ع10111608 :002ههط) طمتصقط 109213 


(30) وبالإضافة إلى المصادر المشار إليهاء انظر: 
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المنار 8 (1905): ص614.» ص620» حيث أعاد رشيد رضا طباعة رسالة السفارينى 
العقدية وعلق عليها ؛ 1 

المنار 12 (1909): ص 184 ؟ 

المنار 21 (1919): ص230؟؛ 

رشيد رضاء تفسير القرآن الحكيم الشهير بتفسير المنارء الطبعة الثانية (القاهرة: دار 
المنارء 1948). 131/9. وهناك الكثير من الأمثلة الأخرى. 
1 216آ 2[ 13286ن) 506131 2210 201115 :110150 ع للق 151 ,كمتصصتحطه) [0.١‏ 103110 (31) 

51-54 ,(1990 رووعع 107615119منآ 021010 :1ر0 لا بوعل[ ) 0113اك 

(32) المنار 17 (1914): ص632. 95 

030 المنار 7 (1905): ص 958. 

(34) المنار 7 :© ص 793. 


11 1 ©010116) ذث :1-133 12765118211015 171/111561151611:5 ,عع ناآ م4201 (5ذ3) 
.3 ,(2004 ,عع10011608 :مه1.60200) 
(2036 انظر النسخة المترجمة إل الإنكليزية : 
معاد .141 .5 لصه معط مئه8 .1 .ل) .25هنا رطرعاك .154 .5 له ,و5101 تتنتانبدكة ,عط 1ج 0010 جدمع1 
2 ,(1971 بووعع2 51/111 :لإموطلامم) 
(37) الذهبي. المشتبه في أسماء الرجال. تحقيق: بيتر دي جونغ (1ظناللعناآ 
لم8 :كلسةارعطاء]! ,ستتاره82:3. 1863), ص 269. وهناك توضيح أكثر تفصيلا في : 
الذهبي. سير أعلام النبلاء»ء تحقيق: بشار عواد معروف (بيروت: مؤسسة الرسالة. 
٠ .6 21 ) 6‏ 
(8) الذهبي. طبقات الحفاظ. تحقيق: فرناند فوستن فيلد (اء علعطمء20ة77 :معع صن 
أخطعع :1م نل 1833). 58/1. 
(239 الذهبي, تذكرة الحفاظ وروت دار الكت العلمية» بلا تاريخ). 4 143. 
[ء21ة0آ ص1 لع]2 امع 8116 أاملدد ع0 ع14211-ء25أمهمذط مغ ععناء1 1909 طععوك8 حلط عء5 (40) 
لا 3161115م 565 064 أء 202ع143551 15ناما ع0 5ع11اع1 :00119615102 0126 11لا مأتلث ,.لء ,دممع ٌ1ودد13/1 
.7 ,(2004 واهعن) :وعد ) 50ل طعدظ عل ع2535مم عزغم 
329-11 :(1916-1918) 34 122115111121211 2720506 نال عيكع1 (41) 
.5 :(1918-1919) 36 20115111121211 220506 نال عنالاع ]1 (42) 
-08آ[ 06 132215 125111111 :103132256115) 151320 '[ أء 14325518202 ذ15لامآ رعللوء1]0 غ127 (43) 
157 ,(1993 ,1135 
72 :(1918-1919) 36 221151112232 2201106 نال عناتع ]1 
,2 :(1925) 59 120115111121211 2720206 نال عناع ]1 
عادو لا بتع[1) 225ه11051 0012م 5اأطعمطء 1407 5نجءع15400 ,ده115/ةا .0 1عنا توك عتدممده0) (44) 
-201ة151 661065 065 عنالاع 1 6[ 12311 113551820115 طاتت ,160 ,158 ,(1916 ,لاعلاع1 .11 عم طاحدء1طآ 
. 267 :(1931) ذ 1165ن 
.1 70115328 .ق طقن 320 .ل» ,2212262121015هن) عتلصوعه 1 01 5[آ0ه0طء5 ,تعطاجل3010) 2دمع1 (ذ4) 
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.204 ,(2006 ,ع2128ء ١‏ 1131253550112 :مع 2طوع17171) صاع8 
-3/125 01115[ 06 60219/61510113 12 أء 3101 0م 1516560 ره عع3ئ09/آ ع[ ,مممع 3513551 11م دنآ (46) 
:17 ,(2001 لاعن :ؤوزموط) 1908 ع 5152011 


العجمى ١‏ الرسائل المتادلة. ص 170-169.» وص 200 ؟ | 
ْ 45 :(1924) 57 1211511111211 1201106 نال عنالاع ]1 
0 ]ا اناطذث 1/12111353 12 * ,4220 83/121113 طأازللا دع سصناءعء11 1139 '' ,3541355181011 101115 
110115 عتتطذنآاطن دأعثة :عاره لا ببءل) 1211 11111131/112 .0ع رعطتتد[ه ا 01121مرعء34 خ :70م 
.27-8 ,(1959 


(47) المنار 5 (1902): ص 405. 

312-13 :(1925) 59 121151111222 1201106 11ل عبكع ]1 (48) 

(49) المنار 32 (1931): ص 15؛ ٠‏ 

المنار 11 (1908): ص95-90. وص 205. وص 742-740. 

(50) المنار 17 (1914): ص631. 

(51) وفقًا لما ذكره رشيد رضاء ينتمي محمد عبده وسيد أحمد خان (الذي كان 
بالمناسبة يدعو إلى نسخة حديثة من علم الكلام) إلى الحركة نفسها من الإصلاح الإسلامي. 
انظر: المنار) 11 (1908): ص91-90. وص 95-94. 

(52) محمد عبدهء الأعمال الكاملة للإمام الشيخ محمد عبدهء تحقيق: محمد عمارة 
(بيروت: دار الشروق.ء 2.)1993 343-342/3؛ 

عثمان أمين» رائد الفكر المصري الإمام محمد عبده (القاهرة: المجلس الأعلى للثقافة» 
6 )؛). ص 266. وص80. 

(53) ادعى محمد عبده مثل هذه الادعاءات. وأفضل مثال على ذلك فى الأعمال 
الكاملة. 301|3. ١‏ 

(54) المنار 13 (1910): ص627. 

(55) المنار 29 (1928): ص290. ويختلف مفهوم محمد عبده للتوحيد عن مفهوم ابن 


(56) محمد عبدهء رسالة التوحيدء تحقيق: رشيد رضاء الطبعة السابعة (القاهرة: مكتبة 
المنارء 1934).» ص18-17. وص22. وفي الطبعة الثانية» التي طبعت عام 1908» ذكر 
رشيد رضا أنه حذف عبارة لمحمد عبده قال فيها بخلق القرآن. لكنها لم تشتمل على 
الهوامش المذكورة أعلاه. 

(57) انظر: الزهراء 4 (1928): ص572. حيث حذر محب الدين الخطيب قرّاءه من 
ميل محمد عبده إلى العقيدة الكلامية. 

(58) المنار 7 (1904): ص 54-52؛ 

المنار 7 (1905): ص 948. 

(59) الزهراء 2 (1926): ص 87. 
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(60) للاطلاع على تناول مطوّل لهذا الأمرء انظر: 
ع2 عط ننمع]! حدك 52123 عسصاءعء10سقضمعع1 :3آ/521227 01 102أءللأكمه0) عط]1*“ ,ع2112161آ امعط 


:(2010) 42 و5ع51101 أممط 5410016 01 221 ناه ل 23110231معام1] *:,/1115601 12[1تأمععم م6 ) 01 ع 11اععمة 
.369-89 


(61) دعوى أن تأسيس مطبعة السلفية ومكتبتها كان يعكس “جميع الأمنيات الأساسية 
للحركة [السلفية]'“: تقوم على خطأ ماسيئيون الأصلي. انظر: 
.(علصط عم /171) 5213398" .5.7 .له 250 ,تمهاذآ 1ه 12لعدمماء رعمطآ 
5025 5621562625 و5عأتقطن) :عاعهو لآ بتاع[]1) د51[ 01 11/0210 بتتعا8 ع1 ,510004210 ممعطأام.ا (62) 
.6 ,(1921 
٠‏ :(1922) 1 .20 ,12 18'05:104 مسعاوه854 ع5 1 (63) 


6261م 5ع167اع312© 145 أء (3/ا521248' 5ع 011000 16101015116 عط" ,أ05ا301آ أتمعلظ] (64) 
:(1932) 6 151320101165 5ع610 وعل عنصع 11 * رع ا[إعتتاعة 2102 أمعاءه مهو عل 


وانتبه لكون التاريخ غير صحيح : فإل محمد عبده لم يزر باريمس حتى عام 4. ولكن 
في عام 1925. كان ماسينيون قد أخطأ بالفعل وذكر أن العام 1883 هو العام الذي أسس 
فيه الأفغاني ومحمد عبده حزبهم الإصلاحي المزعوم حزب السلفية. وقد قبل لاوست بهذه 
الدعوى دون تدقيق. انظر: 
251 :(1925) 59 121151111231 120106 بحل عنااعظ] 


2171251117[] 0512280) :0516280)) تقنذأذ[ 12 ك5لطع: 1 مععل5400 ,166 .خ1 .ذخ ده]11تسدآط (65) 
3 295 ,(1947 رووععظ 


(66) محمد البهىء الفكر الإسلامى الحديث وصِلنُّه بالاستعمار الغربى» الطبعة الرابعة 
(القاهرة: مكتبة 223 4)). ص 94 وص 177-175. ْ 
00600 اقتبست هذا التعبير وتعريفها من هذا المصدر: 
ممع100 مت 1540171 عطا دا لإاعدجعمع.آ 5: 1111121211120 :1115ل مط ,ملتاممظ .ل .لذ مقطأاهده ل 
7 ,(2009 ,0110بتجع202) :2021010)) 1717010 


(68) من الأمثلة الجيدة كتاب يوسف النبهانى» كتاب شواهد الحق فى الاستغائة بسيد 
الخلق (القاهرة: بلا ناشرء 1905), ص 11-10. قن تشدر هنذا الكتاب للمرة الأولى فى 
عام 1902. ْ 

(69) المنار 8 (1905): ص620. 

(70) ومن الأمثلة اللأخرى. رشيد رضاء التفسيرء 133|9. 

(10) أبو يعلى الزواوي» الإسلام الصحيح (بني مسوسء الجزائر: منشورات الحبرء 
8). صسص98. ص 163؛ 
بتطتلخ عالاطج ا عط 1 :4آ/5212519 مقامععاث عطا 01 اأطعصممعط 01201715121من) قث" ,رتققلطذ طودوءظ 


1 طنع8100 ,تقصتطد طوووء2 12 ”,21-7213131 84101211111120 .تكولا ناطكث اأأتقطد 220 1521311 
,(2004 ,02102 تناه 113[1مصء 11 تمع طاووع0[طاءع5 عدة81ا عط 1 :تمع لمكب [) اقعطعدك8 عطا م1 
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(72) رشيد رضاء الوحدة» ص9: وص216. وقد كُتبت مقدمته في أواخر عام 1906: 
أما سائر الكتاب ففي عام 1901. 

(73) المنار 13 (1910): ص627. 

(74) سليمان بن سحمانء, ””كشف الأوهام والالتباس عن تشبيه بعض الأغبياء من 
الناس'“. في إجماع أهل السنة النبوية على تكفير المعطلة الجهمية» تحقيق: عبد العزيز بن 
عبد الله الزير آل حمد (الرياض: دار العاصمة. 1995-1994).» ص106؛ 

سليمان بن سحمان» ””تمييز الصدق من المين فى محاورة الرجلين'*» فى المصدر 
السابق» ص136. وص149. 1 1 

(75) محمود شكري الآلوسى. غاية الأمانى فى الرد على النبهاني (الرياض: مطبعة نجد 
التجارية. 1971): 313|2. 2 0 : 

(76) المصدر السابق. 119|1» و122|1. 

(77) رشيد رضاء التفسيرء 446|10. 246:12. 

(78) رشيد رضاء الوحدةء» ص204. 

(79) المنار 8 (1905): ص5؛ 

المنار 17 (1914): ص634. 

(80) العجمي, الرسائل المتبادلة» ص 190؛ 

المنار 15 (1912): ص874-857. 

01 ,5115512 10 طعهومعممة 52135 عطا 3250 تنطادة21-0 سصامآدله 21صنهدآ'* ,5111 لتتصتكة (81) 
75-108 :(2011) 51 قمطهاأد] وعل غاء/181آ 


-0110 م21[ 1 متحختط وعم 320 ,5212192 ,1تتكلناك الإأتطمع1100 01 1351 ,طاممططواء/11 عاعقطءج]1 
293-94 ,(2001 ,81111 :معل1عطآ) 15اء021235آ 11211 


(82) محمود شكرى الالوسى) غاية الأمانى» 29|1., و3011. و32|1. و139|1. ويجب هنا 
أن أعلن عن اختلافي مع قراءة هالة فتاح لغاية الأماني» التي أرى أنها شديدة التعاطف. 
320 تتانتطة 0تامستطدطلخط طعالإتقطك :وع5قدمموع1 52125 رذ5عء1111626م1 'اطقططة8]'* رطفاتة1 ملهطآ 

:3 .145-46 :(2003) 14 516110165 عتمندأةذ1 01 521اه[ :1745-1930 ,أتمعحمطةء؟ 840 52126 1201 عطا 


(83) محمود شكرمي الآلوسي» المسك الأذفره ص19» وص24. 

(84) تقى الدين الهلالي» الدعوة إلى الله في أقطار مختلفة (الدار البيضاء: دار الطباعة 
الحديثة: يلا كاري من ظ 

(85) انظر معجم التراجم لعام 1931 الذي ألفه عبد الحفيظ الفاسي». معجم الشيوخ 
المسمى رياض الجنة أو المدهش المطرب» تحقيق: عبد المجيد الخيالى (بيروت: دار 
الكتب العلمية» 2003). 190|2. و199-198|/2». و207/2. وانظر أيضًا الومالة المؤرخة 
فى -1906ن عق التفى الكعاتن. إلى دما اللدين التتاسفي» قن كتات تعبال الدين 
الفا سمر: لظافر القاسمي» ص 566. [ 
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(86) إسماعيل الخطيب» محمد العربي الخطيب: رائد الصحافة في المغرب (تطوان: 
منشورات جامعة البعث الإسلامي» 4). ص 37. وص 74. 

(87) عباس الجراري» ”أبو شعيب الدوكالي: رائد الإصلاح الفكري في المغرب 
الحديث"*» الأكاديمية 7 (1990): ص26-15. 

(88) لم يكن الهلالي يعلم تاريخ مولده على وجه التحديدء لكنه قال إنه ولد في 
منتصف عام 1894 (في نهاية عام 1311 أو بداية عام 21312 وفقا للتقويم الهجري). 
محمد المجذوبء. علماء ومفكرون عرفتهم (بيروت: دار النفائس. 1977)» 183|1. 

(89) المصدر السابق». 184|/1. 


(90) الضياء 1». العدد 7 (1932): ص 26. 5 
(91) تقي الدين الهلالي. الهدية الهادية إلى الطائفة التجانية (بلا تاريخ ولا ناشر» 
73صش)) ص /. 


95 هعطأا 12 10121105م<:8 01 لإع01110ل 3 01 1هللا عط1 عله 1 ,كام8 8١‏ ع18/3116 (92) 
,505 350 821315000 1111311/لآ :200همط) ص2تقطودك أوء ا -طاءهل8 01 وع035) عطا 320 12155 طنده ك3 
.8 ,(1895 


(93) الهلالي» الهدية الهادية» ص8-7. وكان أحد هؤلاء الأولياء من أجداد الهلالي. 

(94) المصدر السابق» ص 9. 

(95) المصدر السابق» ص11. 

(96) المجذوبء علماء ومفكرون. 185|1. 

(97) لقد ناقش هذه المسألة في الفتح 11 (1937): ص1001. 

(98) المجذوبء. علماء ومفكرونء 185|1. وقد ذكر الهلالي تواريخ متضاربة» ولذلك 
فمن الصعب تقديم تسلسل زمني صحيح. 

(99) المصدر السابق. 192|1» و195|1؛ 

الهلالي» الهدية الهادية» ص 23. 

(100) ليس من الواضح طبيعة هذه الدبلومة. انظر: المجذوبء. علماء ومفكرونء. 
186-1851|1». و19111. 

(101) الهلالى» الهدية الهادية» ص 14-13. ومن الجدير بالذكر أن الكتانى قد حصل 
على إإعازاف سحمة عيده وسما ل النين ا لقاسيوى. ش 

(102) المصدر السابق» ص14. ْ 

(03) عبد القادر الصحراوي» شيخ الإسلام محمد بن العربي العلوي (الدار البيضاء: 
مكتبة دار النشر المغربية» 1965)» ص 19-18. 

(104) المصدر السابق.» ص27»: وص30. 


أ 260531355126 ع1 :مهلخ اطمعهاء8 لعتنتقطه314 صهرذزأة1 1د طعلتعطن) ,طعناه16أعط عا جطه384 (105) 
165 ,59-60 ,(2003 ,21-0031310 1031 :غوط3خ1) سعلخ 20معع تلثل ع1 12 مصدل عن وتطاغ"1 
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عبد الرحيم الورديغى. المناضل شيخ الإسلام محمد بن العربى العلوي. 0 1- 
4 : حياته وجهاده (الرباط : الهلال العربى. 1996),» ص 47-45. 


01 8355 11810115ع]آ1 عط1' :معع11010 11 اأمعصء 1401 ولالإظقلده عط]!"* رتقدلط-صسطث لتصول (106) 2 
.99 :(1963) 3 .20 ,16 5قعم3 2[:5مطأمث .1ك *“راأمعصء 1107 851210221156 موءءه8/101 عط 


(2)107 الصحراوي» شيخ الإسلام ص 30-29؟ 
3 ,167 ,0ق 151 له طعتتعغطن) ,طعنام اع ط ا 
(2)108 الهلالى. الهدية الهادية» ص 17-15. 
(109) ورد هذا التعبير في هذا المصدر: 
-11[8 هآ 12 **2111:657 145 201211336 35م 011116116 1126 :113211/[3 هآ“ ,1113110 115امناآ -موء ل 


-0آ1 320 112110 كتنامط مدعل .لع ,رعسوكة"! عل عأقنتومم 12 3 عمقصط ا ناكناهم علغ لمم عمنا :لالائم 
,(2000 ,2[13قط)ة ا :83:215) 1012501 110 


(110) وردت هذه المناقشات فى الهدية الهادية» للهلالىء ص22-17. 

10117 هون الله الياة : اعانياء نحي جتاذل كمائية ترون + بالطينة الفاقة الالريا سن 
العاصمةء 1998), 440-438:1. 

(112) في رسالة خاصة إلى جمال الدين القاسميء. في عام 1910» يناقش الألوسي 
حالة أحد التونسيين» الذي تحول إلى عقيدة السلف. بعد أن تخلى عن الاعتقادات الصوفية 
الت كانت تشبه اعتقادات الهلالي. وأشار أيضًا إلى العالم المغربي عبد الحافظ الفاسي» 
الذي وصفه بأنه سلفي العقيدة» على أساس معارضته للمبالغات الصوفية الذين لم يفهموا 
التوحيد. انظر: العجمىء الرسائل المتبادلة»ء ص 116-113. 

(113) الهلالي. الهدية الهادية» ص22؛ 

محمود شكري الآلوسيء غاية الأماني» 226-221|1. 


الفصل الثاني : محمد رشيد رضا ورد الاعتبار للوهابية وعواقبه 

(1) تقي الدين الهلالي» الدعوة إلى الله في أقطار مختلفة (الدار البيضاء: دار الطباعة 
الحديثة. بلا تاريخ), ص 15. 

(2) المصدر السابق» ص10. 

( لمان النين 1 الغدة 6 (1946): ص17 

(4) محمد المجذوبء علماء ومفكرون عرفتهم (بيروت: دار النفائس» 1977), 
186|1. 

)05 ا الحق 1». العدد 3 (1957): ص24. 

(6) تقي الدين الهلالي» القاضي العدل في حكم البناء على القبور (القاهرة: المكتبة 
العربية بمصر.ء 1927)» ص8؛ 


دعوة الحق 7. العدد 7 (1964): ص5. 
-320ن)) .له 30 ,1798-1939 رعوث 221ع15آ عغطا 12 أخطعنامط 1 عاطوعةث ,امسمسشسنام8 أمرعطلة (7) 
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,(1983 رؤوع21 01971519ل] عع1210ط تمدن :عم 2ط 

راعع121/1آ 8622310 12 226211012160 15 25511122110115 25112201160 عوعطا 01 ععمعاولرء عط1 (8) 
5 116 1513205 :52134520 310521) ض1 **رممناعة لطة أطعنامط1: 5136 01 عتبطتواظ8 عطا در ٠»‏ 
46-47 ,(2009 رذوع:2 21715159ل1] وأطصبطاه0 ععلعه لا بجعل8) معزاء34 [ع80 .لءه ,امع ررع ه81 

1-23 :(2008) 98 08101/آلآ ستاو نط8 *”,لإعوعع.[ط 11035 لتطمهخ'' رعع503 مذاءظ مرخ (9) 

-ط31-183 152 174131311330 أه أاأعع1ط عط 1" مستطمخ] لاج لط٠طخم‏ لمنمقتطة؟ ا لطم ن-نخسصطة ]1 -اج لطم 
وذ عطا 01 111501 ث 10 ' رأملاعط ضا منرماع ]1 50131 320 ذناماع11[ع]]1 دده 103728 521323993 6:5هط 
.138-09 ,(2010 ركلكندحة 1 .8 .1 :2002م.آ) اتقتصددءك-1[ج لطوط .ل» ,3الامصتصءظ تقلط 


(210 اليل يوسف»ء رشيد رضا والعودة إلى منهج السجلت (القاهرة: ميريت للسسس 


والمعلومات». 0» ص 35. 0 
طنلل طش 74113222120 طعالإقطة-1ة تسقص1-!-1! ولتلصقعا اج اقصن'خ- اج ,طاطم 0ص2ت0نتسهمطن388 (11) 
و(1993 ,0 تتتطذ-اة 103[ :الماع8) 112312 172320لتتقطتك8 .له 


(11) محمد عبدهء الأعمال الكاملة للإمام الشيخ محمد عبدهء تحقيق: محمد عمارة 
(بيروت: دار الشروق» 1993): 332|3؛ 

(12) المنار 21 (1919): ص249. 

(13) المنار 28 (1927): ص5. 

(14) رشيد رضاء الخلافة (القاهرة: الزهراء للإعلام العربي» 1988)» ص 83-82. 

(15) هذه التصريحات الصريحة أزعجت أحد العلماء السعوديين البارزين» الذي ذهب» 
خلافًا لرشيد رضاء إلى أن عبد العزيز كان فاعلا مبادرّاء وأن تحفظه الظاهري كان جزءًا 
من استراتيجيته السياسية. انظر تعليق المحرر على كتاب: رشيد رضاء المختار من المنارء 
تحرير: عبد العزيز بن محمد بن إبراهيم آل الشيخ» الطبعة الثانية (الرياض: بلا ناشرء 
5 ) 301. 

(16) رشيد رضاء الوهابيون والحجاز (القاهرة: مكتبة المنار» 1925): صص26. 

(17) المضدر السابق ضن 50: ظ 


2177لا عع222110هن) :ع17108طضهن)) تاطوعث 531101 01 2155139 ذ ,لععطدج ]1 -اذخ 543031 (18) 
.3 ,(2002 برؤووعع 118و 


ولم تكن سلطنة نجد مستقلة تمامًا. وقد أصبحتء» كغيرها في الجزيرة العربية؛ جزءًا من 


الإمبراطورية البريطانية. 
ا-لاا5 متعاأففظ 1410016 *,1915 عأ طمرعءء2آ 01 برأوعء 1 0-113[0اعمة عط1"““ ,رطعماءء !زد اعنمود[ 
167-17 :(1980) 16 و5ع1ل 


(2)19 رشيد رضاء الوهابيون» ص 24-3 وص 72-70. 
عندما وقع عبد العزيز المعاهدة الأنغلو-نجدية في عام 1915». وجد رشيد رضا نفسه في 
في الدفاع عن الملك عبد العزيزء وادعى أن هذا الأخير كان قليل الخبرة آنذاك» وأنه فعل 


000 


2 521101 220 141551602 اطقططة/78آ ع1 ,0125 تلطه 102910 12 ع2120 أوعء5 أغمامم ث (20) 
.(2006 ,1211115 .8 .1 :1.02002) 


(21) رشيد رضاء الوهابيونء» ص56-55. 

(22) المصدر السابق» ص56. 

يوضح وكنيك فيا الوانقا للسنة فمن الممنوع أن يدفن الإنسان في المسجدء أو أن يبنى 
المسجد على القبر. وفي هذه الحالاتء يتعين الهدم. لكن الذي لم يُشِر إليه رشيد رضاء هو 
أن المسجد النبوي في عهد الأمويين قد وُسّع ليضم قبر النبي كَلل. 

(23) سقط هذان الوهابيان من أعلى المبنى» بينما كانا يحاولان إزالة الحلقات الذهبية 
والهلال الذهبى» التى كانت ملحقة بأعلى القبة. 

)24 المنار 21 (1919): ص 233. 

(25) المنار 22 (1921): ص182. 

(26) المنار 27 (1926): ص 555. 

(27) المنار 26 (1925): ص 462. 

(28) محمد بن عبد الله السلمان» رشيد رضا ودعوة الشيخ محمد بن عبد الوهاب 
(الكويت: مكتبة المعلاء 1988)» ص510. 

(29) وقد عبر جمال الدين القاسمي أيضًا عن إحباطه من أن أهل نجد لم يكونوا 
معتدلين كغيرهم من السلفيين في مصر وسوريا والعراق والحجاز. انظر: 

المنار 16 (1913): ص 749. 

محمود شكري الالوضى: تاريخ نجد. تحقيق: محمد بهجت الأئري (القاهرة: مكتبة 
مدبولي» بلا تاريخ)» ص 41» وص94. 

(30) انظر الوثائق الأولية التي كشف عنها سليمان بن صالح الخراشي» تعقبات الشيخ 
العلامة سليمان بن سحمان على بعض تعليقات الشيخ رشيد رضا (الرياض: دار الصميعي» 
9». ص125-117. وص211-141. 

(31) هذا الخطاب أعيدت طباعته فى كتاب شكيب أرسلانء السيد رشيد رضا أو إخاء 
أربعين سنة (دمشق : مكتبة ابن زيدون» 37 )) ص 460-456. 

(32) المضدن الشابقعضن 459 

(33) الخطاب وجواب رشيد رضا في المنار 29 (1928): ص147-143. 

(34) المصدر السابق» ص144. 

(5) المصدر السابق» ص146. 

(36) شرح رشيد رضا هذا الموقف في المنار 17 (1914): ص 633. 

(37) وكان من بينهم يوسف ياسين, وهو التلميذ السوري السابق لرشيد رضاء الذي 
انتقل إلى شبه الجزيرة العربية في عام 1923. انظر: 


.294-06 ,(1955 رققط1ئآ ناك 15131116[ :الراع8) 12طهة 5210101 ,لإالتطط صطمل .غ5 لتردط 
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وفيما يتعلق بكامل القصاب. السوري الذي تلقى تعليمه في ظل نظام الشريف حسين؛ 
وإبراهيم الشورى». المصري المقيم فى الحجاز الذي تلقى تعليمه في دار العلوم بالقاهرة؛ 
انظر: عبد اللطيف بن عبد الله الدهيشء. التعليم الحكومي المنظم في عهد الملك عبد 
العزيز (مكة: مكتبة الطالب الجامعي. 1987): ص35. 

(38) المنار 27 (1926): ص 158. 

111 نلإطء 54023 كلاماقوععع عغط1"' ,أأعاع اذ علنام2ة1 2م1عة81 له أأعاع تاذ ععاعءط (39) 
-0آ 15 3250 812(0 ,111132 01 هلق طلا عغطا 01 اتلعصط 1[ طواوظ عطا لضة جك نز جاخ داج لطم 


عآء10ط1لطا حصاط .لع ,تتطوعة 531101 12 لإلاتمصمعظ8 0طة إأع5061 ,]هاه م1 ”,1925-1932 روع1اعمءع20عم 
.46-4 ,(1982 ,لياع دصسمهم1ن) :2ه20ه]آ) 


(40) رشيد رضاء المنار والأزهر (القاهرة: مطبعة المنارء» 1934).» ص32. 
10137) 00118165565 7111511213 عغطا 1ه أمع كلم عط1 :لع 1طسسعووم تهدهاأذ[ا ,تعسةظ ملامه84 (41) 
08 ,(1986 رووع22 21125119 لآ و1اطصتاهن) :علعم0 لآ 
.6 .,.110 (42) 
(0) زكريا سليمان بيومي » موقف مصر من ضم ابن سعود للحجازء 1926-1924 
(القاهرة : دار الكتاب الجامعي, 19»,), ص 62- 65. 
(44 الهلالي. الدعوة. ص 126. 
(45) يمكن الوقوف على تفاصيل المدرسة فى هذا المصدر: 
ر2155 /21173511[9 لآ 0:51010) :020602]آ) أملاعظ ا كتمع 1100 320 تنذاذ] ,مسهلى .) دع لتقط) 
.195-98 ,(1933 


وقد استبعدت يوسف ياسين من مجموعة الثمانية الكبار» حتى مع كونه تلميذًا لرشيد 
رضاء وخريجًا لدار الدعوة والإرشاد. وذلك لأن ياسين عمل مستشارًا للملك عبد العزيز فى 
الشؤون السياسية؛ فلم ينخرط في المسائل الدينية؛ وكان على اتصال قليل بغيره من تلاميذ 
رشيد رضا في الحجاز. ولأسباب مشابهة» استبعدت عبد العزيز العتيقي» الطالب النجدي 
الذي تخرج في دار الدعوة والإرشادء والذي قام بوظائف سياسية في الحجاز في ذلك 
الوقت. 

(46) الإصلاح 1 (1929): ص 448. 

(47) عبد الله بن عبد الرحمن المعلمي» أعلام المكيين من القرن التاسع إلى القرن 
الرابع عشر الهجري (مؤسسة الفرقان للتراث الإسلامي.» 2000)» ص1318-1317؛ 

عدنان الخطيب». محمد بهجة البيطار: حياته وآثاره (دمشق: مطبعة الحجاز.ء 1976). 

(48) محمد بهجة البيطار». الرحلة النجدية الحجازية (دمشق: المطبعة الجديدة. 
7 )؛» ص 3» وص 29. 

(49) المصدر السابق» ص 53؟؛ 

ابن دهيش» التعليم الحكومي.» ص22؛ وص 116-114. 

(50) محمد عبد العزيز داود. الجامعات الإسلامية في مصر ودورها في نشر الدعوة 
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الإسلامية (القاهرة: الزهراء للإعلام العربي. 1992).: ص178. 

(51)انظر الخلاصة التى كتبها فى السنة والشيعة والوهابية والرافضةء رشيد رضاء 
الطبعة الثانية (القاهرة : ذال العناي 7019245 ص 273-238. 

(52) عبد العزيز أحمد الرفاعى» عناية الملك عبد العزيز بنشر الكتب (الرياض: مكتبة 
الملك فهد.ء 1987).» ص15. ْ 

(53) المنار 29 (1928): ص480. 

(54) المعلميء أعلام المكيين» 204-203|1؛ 

عمر عبد الجبار» سير وتراجم بعض علمائنا في القرن الرابع عشر الهجريء الطبعة 
الثالثة (جدة: تهامةء» 1982)») ص327؛ 

الهدي النبوي 15 (1951): ص 414. 

(55) عبد الرحمن بن عبد اللطيف آل الشيخ» مشاهير علماء نجد وغيرهم,» الطبعة الثانية 
(الرياض: دار اليمامة» 1975)») ص514؛ 

محمد بن أحمد سيد أحمدء الشيخ العلامة المحدث محمد عبد الرزاق حمزة من كبار 
علماء الحرمين الشريفين (جدة: مكتبة السوادي للتوزيع» 2004)» ص35-33: وص130- 
31]؛ 

المعلمي» أعلام المكيين» 398-397|1. 

(56) انتقل ثلاثة آخرون على الأقل. من المصلحين الدينيين الذين كانوا على علاقة مع 
رشيد رضاء إلى الحجاز بعد تلك الحملة السعودية» لكنّهم لعبوا دورًا أقل أهمية. وكان 
أولهم هو عبد المهيمن أبو السمح (ت. 1979)» وهو شقيق أبي الظاهر الأصغر. وقد أصبح 
مديرًا لمدرسة ثانوية في منطقة القصيمء ثم عيِّن إمامًا في المسجد الحرام في عام 1950. 

انظر: المعلميء» أعلام المكيين» 205-204|1. 

والثاني هو العالم الجزائري عبد الرحمن أبو هاجر (ت. 1940)», الذي حضر مجالس 
رشيد رضا في القاهرة» وأصبح أستاذا ومشرفا في المسجد الحرامء في عام 1928. 

انظر: الهدي النبوي 4 (1940): ص48-47؛ 

عبد الله سعيد أبو راس وبدر الدين الديب» الملك عبد العزيز والتعليم (الرياض: شركة 
العبيكانء 1986)» ص 141-139. 

والثالث هو المصري سليمان أباظة» الذي درّس في مكة. 

انظر: المعلمي. أعلام المكيين» 13|1. 

(57) الهلالى» الدعوة.» ص133» وص137-136. 

8١‏ المفبدر السابق.» ص 148؛ 

دعوة الحق 1» العدد 3 (1957): ص25. 
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(59) المجذوبء. علماء ومفكرون. 187|1؛ 
الهلالي ؛ الدعوة. ص 127. 


(60) نة تفى الدين الهلالي. ديوان الشعر (مخطوط غير منشور). ص 102. 
51 32 0 115 عط1 :أملاع8 12 5طعطاأاهمع8 ستاودك8ة عطا آه لإاأعل0ه50 عط1 ,هنآ عولم:823 (61) 


140-41 ,(1998 باأعصعدي :انا ,ع ستلوع18) 1928-1942 ,أمعممء810 ذدد 13/1 
(62) عبد الله منسي العبدلي, المسجد الحرام في قلب الملك عبد العزيز (مكة: عبد 
الله المنسى العبدلى. 9)) ص 45-44. 
630 الهدي النبوي 4 العدد 4 (1940): ص 48. 
(64) عبد الله البسامء علماء نجد خلال ثمانية قرونء. الطبعة الثانية (الرياض: د 
العاصمة.ء 1998).» 234-233|1. 


0 إع161]212طن) متوعط :1916-1936 ,3أطوعث 531101 01 128كعل[ة14 عط[ ,عم اوه ا طمعوه[ رذة) 
.109-10 ,(1993 رووعع؟ظ 219715119 لآ 021010 :عالعه لا بوول8) عنهاك الوع1طء هده 3 


(66) أبو راس والديبء, الملك عبد العزيز» ص121. 
(67) الهلالى. الدعوةء» ص161. 

68( اله السابق» ص 163؟؛ 

آل الشيخ. مشاهيرء ص 514. 

(69) الإصلاح 1 (1928): ص206؛ 


-0312)) أطع112011 عتتمهاذ] طا عمدهءع1ا 10261001208 320 غخطمع 11 320128 تدده ,عاهه0) اعقطء 8/1 
.1853-5 ,(2004 رووع]2 21715119 لآ ع8 710طصهن) :عم لط 


(70) الهلالى» ديوان الشعرء ص28. 
710 المصدر السابق» ص 103. 
27220( للوقفوف على وصف لعن المسافرين من الإمبراطورية البريطانية مِمن رأوا هذه 


الحديقة في عام 25 انظر : 
,(1930 ,5025 6312:5اناظ .2 .0) :002مهآ) وأطوعة ]0 115 9إ1أم80 عط 1 ,ععأا نكا مملاظ 


(73) الهلالى. الدعوة» ص 129. 

(74) ابن دهيقلة التعليم الحكومي. ص 68-66. 

(75) أحمد علىء ذكريات (الطائف: منشورات نادي الطائف الأدبى» 1977). 
ص 733. وقد كان أ عيذ على (الكاظمى) من أول الطلبة الذين التحقوا بالمعية: قبل إغلاقه 
المؤقت وبعده. ْ ْ 

(76) ابن دهيش» التعليم الحكومي.؛ ص 71-70؛ 

العرب 18 (1983): ص511. 

(77) دعوة الحق 1» العدد 3 (1957): ص25. 


220( الهلالى. الدعوة. ص 179-178. 
(79) المصدر السابق.» ص180. 
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(260 الإصلاح 1 (1928): ص5-4. 
(810) المصدر السابق.ء ص 5. 
(0682 الإصلاح 1 (1929): ص 296-294 وص 382-381. 
2630 الإصلاح 1 0 ص 203» وص 223-221. 
(84) المصدر السابق» ص 165-161. 
60 الهلالي, الدعوة» ص 164. 
(86) لسان الدين 4: العدد 9 (1950): ص 18-17. 
(0) الهلالى 2 الدعوة» ص 165. 
268 ادر السابق» ص 166. | 
96 ,1155102 لطاقططة1ا عط 1 ,ك0 اتصدرمن) (89) 


“غع5001 اطقططة7 2 01 اأمعددمم1ء7ع12 :1902-1932 ,قاطدعة السدك"" ,م0010 .2 عممع31] 
.218-19 ,(1971 شآ ")لا ,.155ل للطط) 


(90) السام علماء نجد» 145|4. 

(91) المنار 29 (1928): ص 121 34 وقد لكر هنا الكلام عندما كان الهلالي في 
المديئة. 

(92) رشيد رضاء السنة والشيعة.» 19|1. 

(93) المصدر السابق» 29|1. 

(94) المصدر السابق»ء 28-23|1. 5-3|2. 

(95) نشِر المقال الأول من السلسلة باسم محمد بن عبد القادر الهلالي. انظر: | 
8 (1927): ص363-349. 

(96) الهلالي»؛ القاضي العدل» ص 8. 

(97) رشيد رضاء السنة والشيعةء 39|1. 

(98) كما هو موضح في: تقي الدفن الهلالي. مناظرة بين رجل سني وهو الدكتور 
محمد تقي الدين الهلالي الحسيني وإمام مجتهد شيعي (بلا تاريخ ولا ناشر)»؛ ص 16-15. 

(99) نشرت مقالة.الخولي في الإصلاح 1 (1928): ص158-154. 

(100) المصدر السابق» ص 235. 


-082035آ قلطا 01 عتقهمه غطا لوعلة: )0م 0101 دعامكء15ل 11035 .442,444 :(1929) 1 طداأذ!-آج (101) 
.500131 عمعءه 


(101) الإصلاح 1 (1929): ص442»: وص444. ولم يكشف تلميذ رشيد رضا عن 
هوية العالم الد مشقي 

(102) المنار 32 (1932): ص 547-545. ا 

(103) عبد اللطيف الدليشي» من أعلام الفكر الإسلامي في البصرة: الشيخ محمد أمين 
الشنقيطي؛ 1932-1876 (بغداد: وزارة الأوقاف والشؤون 37 00 ص71:68 
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ولا ينبغى الخلط بينه وبين محمد الأمين بن محمد المختار الشنقيطى (ت. 1973). 
المتاخر عند لافار شهرة منهء الذي انتقل إلى السعودية في عام 0( 

(104) المعلمي. أعلام المكيين» 203|1. 

(105) انظر ترجمة الهلالي له في الفتح 7 (1932): ص1 69. 

(106) في موقف متسق مع نزع السحر عن العالم» استمر رضا في التقليل من شأن 
المعجزات. لأنه اعتبرها غير علمية وغير مقنعة. وبدلا من كونها تبرهن على عقلانية 
الإسلام» كما يقول» فإنها تؤدي إلى تنفير المتعلمين عن الدين» انظر: 

13 4) مودعم طآع0آ .1 التاكنالاً .115325 ,15686121101 17120322تتقطتكلة عط ]1 ,1103 10ط35ظ]] 
.27-5 ,(1996 ,1-533021371م3 :ذلا 


(2)107 الهلالى. الدعوة. ص 167. 


(2)108 أبن دهيس ٠»‏ التعليم الحكومىء ص 17 1. 
71 ,7/1155101 ااقططة/ما عط 1 ,وستصددهم2) (109) 


(110) علي الرضا الحسيني». محمد بهجة البيطار: بهجة الإسلام (دار الحسينية 
للكتاب. 1997). ص 10-9. 

(11]) محى الدين رضاء صور ومشاهدات من الحجاز (القاهرة: المطبعة التجارية 
الحديئة» 1953), ص 134. 

(112) الهدي النبوي 18 (1954): ص 303. 

(113) على الرغم من إخلاصه للدولة السعودية وعلماتهاء فقد كانت الخلفية الفكرية 
للفقي تثير أحيانًا الشكوك لدى وهابية نجد. فقد استنكر محمد بن إبراهيم» مثلاء أن الفقي 
مثل رشيد رضاء قد عارض ابن تيمية» وأنكر احتمال أن يكون رجال الغيب من الجن. 

انظر: محمد بن إبراهيم آل الشيخ» فتاوى ورسائل» تحقيق: محمد بن عبد الرحمن بن 
قاسم (مكة: مطبعة الحكومة. 1979). 258|1. ظ 

ومؤخرّاء هاجم عالم آخر طبعة الفقي الصادرة عام 1952 لكتاب ابن رجب لتراجم 
الحنابلة» واتهمه بضعف القراءة والتصحيف والتحريف. وأنه جنى على مؤلفات السلف دون 
عدر 

انظر: ابن رجبء. الذيل على طبقات الحنابلة» تحقيق: عبد الرحمن بن سليمان العثيمين 
(الرياض: مكتبة العبيكان.» 2005). 110-109|/1. 

(114) أم القرى» 13 سبتمبرء 1935. ص4. 

(115) لسان الدين 1. العدد 6 (1946): ص16». وص19؛ 

. العبدلي» المسجد الحرام.» ص175. وص180. 

(116) محمد عبد الرزاق حمزة» ظلمات أبي رية أمام أضواء السنة المحمدية (القاهرة: 
المكتبة السلفية» 1958)») ص237-236. 

(117) لم يلتق حمزة والهلالي وجهًا لوجه مع أمير المدينة» عبد العزيز بن إبراهيم (وهو 
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شقيق محمد بن إبراهيم). ولمزيد من التفصيل» انظر: الهلالي» الدعوة» ص 170-168. 

(118) رشيد رضاء المختارء 28|1. و40|1. 

(119) الهلالي» ديوان الشعرء ص114. لكن تلاميذ رضا لم يكن لديهم نفوذ. ويبدو أن 
معارضة كبار علماء نجد هي التي أقنعت الملك بإلغاء تلك العطلة في عام 1931. انظر: 
الدرر السنية في الأجوبة النجدية» تحقيق: عبد الرحمن بن قاسم العاصمي» الطبعة السادسة 
(الرياض: دار القاسمء 2»)1996 64-62|5. 

(120) الهلالى» ديوان الشعرء ص104. 

(121) امسر السابق» ص 152. 

(122) دعوة الحق 1» العدد 3 (1957): ص25. 

(123) الهلالي» ديوان الشعرء ص 153. 

(124) رشيد رضاء تفسير القرآن الحكيم الشهير بتفسير المنار» الطبعة الثانية (القاهرة: 
دار المنارء 2)1949, 425-424|10؛ 

الفتم 11 (1937): ص838؛ 

المنار 35 (1940): ص 712. 

(125) المنار 27 (1926): ص 276. والأقواس تبعًا للأصل. 

(126) رشيد رضاء الخلافة» ص 62؛ 

المنار 26 (1926): ص 789. 

وانظر أيضًا مجموعة الرسائل والمسائل النجدية (القاهرة: مطبعة المنارء» 1930), 
4 .؛ و4إ509» حيث قدم رشيد رضا القاضي أبا بطين (ت. 1865)؛: من علماء القرن 
التاسع عشرء بقوله: ””عالم الطائفة السلفية' في نجد. 

(127) المئار 28 (1927): ص4. 

(128) رشيد رضاء المنار والأزهرء ص 43. 


الفصل الثالث: السلفية النقاوية في عصر القومية الإسلامية 

(1) الشهاب 2 (1928): ص526-524. 

(2) الإصلاح 1 (1929): ص332. 

(3) محمد بهجة البيطارء الرحلة النجدية الحجازية ل المطبعة الجديدة» 1967)), 
ص 47. وهناك فقرة مثيرة للاهتمام فى خطاب مؤرخ في العام 1922 من ابن مانع إلى ابن 
سحمان» لكن معنى السلفية فيه قد يثير الخلاف. 

انظر: سليمان بن صالح الخراشي» تعقبات الشيخ العلامة سليمان بن سحمان على بعض 
تعليقات الشيخ رشيد رضا (الرياض: دار العاصمة» 2009)؛: ص 118. وص233. 

(4) المنار 25 (1924): ص 629. والإشارة إلى أن السلفيين هم المسلمون المعارضون 
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للتقليد قد وردت قبل العشرينيات» لكنها كانت على خلاف العادة تمامًا. انظر: المنار 9 
(1907): ص941. 

(5) المنار 28 (1927): ص439. وقد ورد تقديمه أيضًا على أنه سلفىء فى الشهاب 3 
(1927): ص350-349. 0 

(6) رشيد رضاء يسر الإسلام وأصول التشريع العام (القاهرة: مكتبة المنارء» 1928)) 
ص 77. 

(7) أبو يعلى الزواوي» الإسلام الصحيح (بني مسوسء الجزائر: منشورات الحبرء 
8)»©»). ص98. ص 77. 

(8) في الشرق العربي» يشير إصرار العلماء الأشاعرة على أن خصومهم في العقيدة لا 
يستحقون تسميتهم بالسلفيين» إلى أن أتباع العقيدة الحنبلية الجديدة قد نجحوا في نسبة 
مذهب السلف إلى أنفسهم. ومن الأمثلة المبكرة على ذلك التي تعود إلى الثلاثينيات» كتاب 
يوسف الدجويء مقالات وفتاوى الشيخ يوسف الدجوي «القاهرة: الهيئة العامة لشؤون 
المطابع الأميرية.» 1981)» 203|1» و211|1. 

(9) في عام 1928. عرف أحد الإصلاحيين الجزائريين السلفية بأنها عبارة تعني 
”التخلّق بأخلاق السلف“ من القرون الثلاثة الأولى. الشهاب 4 (1928): ص148. 

(10) للوقوف على ترجمة منيرء انظر: محمد معطي الحافظ ونزار أباظة» تاريخ علماء 
دمشق في القرن الرابع عشر الهجري (دمشق: دار الفكر.ء 1991). 205-203|3. 

(11) محمد مثير عبده أغا الدمشقي». نموذج من الأعمال الخيرية في إدارة الطباعة 
المنيرية (القاهرة: إدارة الطباعة المنيرية» 1939)» ص12. 

(12) المصدر السابقء» ص15. 

(13) المصدر السابق» ص16. وقد وصف منيرٌ الشيمَّ رشيد رضا بأنه سلفي». على 
الرغم من أن هذا الأخير كان ينتقد المذاهب. انظر المصدر السابق نفسهء ص302. وكذلك 
وصف رشيد رضا متيرًا بأنه سلفيء انظر: المنار 24 (1923): ص 160. 

(14) الأطلس 1» العدد 24 (1937): ص 1. 


11110132110 1012 :ق1 لمعن طأاع لامع 1 عط م1 نس نأهم 160 دل5 طوعخ رقط15 ج12 0عء0 (15) 
22-23 ,(2003 رؤووع21 211615119لآ 2مغاعه2212 امماعع12ءط) 211موه10 


(216 الفتح 2 (1938): ص 944. 

(17) وقد رفض أيضًا الملك عبد العزيز سابقًا دعوة لحضور المؤتمر الإسلامي العام في 
القدس في عام 1931. خوفا من التورط في المناقشات التي قد تضر بالمصالح السعودية. 
1 **,0ع025106156ع16 161211531623 01 00281655) عتندقلذ1 لت1عدمء) عط1“' بقكدل8 .14 رععطمد8 

.59 :(1996) 86 78/0101ا 


(18) الفتح 11 (1937): ص838. 
(19) طبعت النسخة الإنكليزية من المستند مرة أخرى فى هذا الكتاب: 
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:آنا ,رطعننده51) 1913-1966 ١1/0110,‏ طوعمة عطا 1 واأتتعطاء1107 عانداذ1 ,1اع8110 .2 .هآ الحم 
.6 و,(1998 ,10111025 علالطع1م 
266-67 **,و5ع1ع0028) علمنقاذ] لوتعدطء) عط1“' ,قول8 (20) 
كان ثقزير :رضا كد اضر من بين غدة أمور» على ترحيد الريوية وتوسيل الألوفيةة 
وتحسّر على الانقسام بين المذاهب الفقهية التقليدية. وللاطلاع على الأجزاء المهمة من 
التقرير وردود أفعال معارضيهء انظر: 
المنار 32 (1932): ص 204» وص 289-288. 
.448-49 :(1935) ذ »3136 8131100 هآ (21) 


020 الهلالى. الدعوة. ص 1 15. 
عل اللقطء115ء2 ”28ة1ت-اة 2071 ع1 :011ناه0ن) 2 01 عتاعلة151 عط1"' ,علتل81 امتصول (23) 
60-91 :(1994) 144 القطءة[اءوء© معطءذتلس[ اضعع :ه11 معطعدانع12 
.(82 1 23خ1-15[1نا1ة221) **2تطذانآ '-21 أوتلول8'* ./ا.5 .له 200 ,تهداةذ1 01 013ع2مم1ء وعم (24) 


وانظر أيضا المقال الذي كتبه أبو الحسن على الندوي فى دعوة الحق 14, العدد 3-2 
(1975): ص 61. ١‏ 1 

(25) أحمد الشرباصى» رشيد رضا صاحب المثار: عصره وحياته ومصادر ثقافته 
(القاهرة: بلا ناشرء 0) ص 151. 

(26) مجلة الجامعة السلفية 11» العدد 5 (1979): ص 11. 


56261210 60313016165 165 أء (521383/3' 065 :01150007 16101015136 عط" ,1أ30105آ اتتاء1آ1 (27) 


.6 :(1932) 6 151320101165 601065 وع0 عند9ع18 **رعاأعتاعة 2م021 نمك عل 

(28) الفتح 12 (1937): ص 422. 

(29) اختلف القوميين الإسلاميين من أصحاب العقلية المشابهة حول مدى التسامح مع 
الاختلاف والتنوع الديني. وكانت وجهات نظر مصطفى أحمد الرفاعي اللبان» الناشط 
المصري الذي انجذب سابقا إلى رشيد رضا؛ مشابهة للغاية لوجهات نظر الهلالي. 

انظر: الفتم 12 (1937): ص517-516. 

وللاطلاع على مقاربة دينية أكثر مرونة من ذلك» لأحد النشطاء السوريين» انظر: 

الفتح 12 (1938): ص801-799. وص 813-812. 

وللاطلاع على نقد للقومية الإسلامية» لأحد أصحاب التوجه الاستيعابي الجزائريين» 
الذي كان يرى أن القومية الإسلامية هى المكافئ الإسلامى للشيوعية العالمية» انظر 
تصريحات محمد بن 520 في البصائر 7 العدد 33 (1936): ص 4- 3. 

(30) تقي الدين الهلالي» سب القاديانيين للإسلام وتسميته الشجرة الملعونة وجوابهم 
(القاهرة: المطبعة السلفية» 1933)» ص5. 

(31) الفتح 7 (1932): ص232. 

(32) الهلالي؛ الدعوة.» ص180. 

(33) المصدر السابق.» ص181. 
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11301353 أ0 درمعلة أعتطن) :223تة[ نا -21 813021 عط 1" ,عمط تأموط ععاء2-مرول (34) 

-113 300 ,لاأأو011آ1 ,8011621102 ع21تقاذ[ صا **,17870:10 طوعخ عطا مغ 21361 5ن 1 2 320 12013 12 

«أع1 الاحماءآط 3220 128 ة]ط رعاء28-صول .0ه ,9/11 2056 12013 12 14203115 تسادا :الأمع1 21-ده1) 
44 ,(2006 ,1ت هذ نتطاءجآ بجععل8) 10ء] 


(35) الشهاف: 1935(:11): ضر 231-229 
(36) الضياء 1. العدد 5 (1932): ص37؛ 
الضياء 2 (1933): ص237؟؛ 

الضياء 3 (1934): ص 239؛ 

الضياء 4 (1935): ص 152-149. 

(37) الضياء 3 (1934): ص300. 

(38) الضياء 4 (1935): ص 284-282. 

(39) الإصلاح 1 (1928): ص 13. 

(40) الضياء 1». العدد 1 (1932): ص14-10؛ 

تقى الدين الهلالي» البراهين الإنجيلية على أن عيسى عليه السلام داخل في العبودية ولا 
حظ له في الألوهية (مكة: دار الثقافة» 1973)» ص23. 

(41) الضياء 3 (1934): ص142. 

(42) الضياء 1. العدد 6 (1932): ص19-18. 

() الضياء 3 (1934): ص142-141. 

وانظر أيضًا: تقي الدين الهلالي» الإسفار عن الحق في مسألة الحجاب والسفور 
(بومباي: مكتبة العها رف 3غ)) 1 ١‏ 

(44) الصراط السوي-. 30 أكتوبرء 1933» ص3. وص6؛ 

الصراط السوي-» 6 نوفمبرء 1933» ص8. 

(45) شكيب أزشْلان» السبد وشية.رضا أو إخاء أريعين منة ل مطبعة ابن 
زيدون.ء» 1937)» ص 722؛ 

الهلالي» الدعوة» ص188. وص 196-195. 

460 الفتح 2 (1937): ص539-538. 

(47) الضياء 3 (1934): ص 141. 

(48) لسان الدين 1. العدد 6 (1946): صص32-29؛ 

لنبان الدين 4» العدد 1 (1950): ص 7. 

(49) تقي الدين الهلالي» مقدمة محمد بن عبد الوهاب: مصلح مظلوم ومفترى عليه 
لمسعود الندوي» ترجمة عبد العليم عبد العظيم البستوي (المدينة: إدارة الثقافة والنشر 
بالجامعة» 1984)» ص7-6. 

6610101 51320660 ذ :طاقططه/1ا انالمطث طا]ط 170220تطتقطه54 113011 تنقاخ 5135000 (50) 
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.3 ,(1983 ,ة1طتق[15آ 11أ005طناظ 102132101 :12012 ,3221351/) مقطا 12350 .151 .1325 
.88-90 ,.1510 ع5 ,لعع21) 02 1655 قلط 1012 (51) 


(52) لسان الدين 5». العدد 9 (1951): ص21-20. 

(53) الحرية» 17 أغسطس. 1942. ص]. 

(54) الفتح 8 (1934): ص847. 

(55) دعوة الحق 10». العدد 8 (1967): ص29-28. 

(56) أبو الحسن علي الندوي» مذكرات سائح في الشرق العربي (بيروت: مؤسسة 
الرسالةء» 1975)» ص60. 

(57) المصدر السابق» ص226. 

(58) المصدر السابق» ص30. 

(59) تقي الدين الهلالي» السراج المنير في تنبيه جماعة التبليغ على أخطائهم (الدار 
البيضاء: مطبعة النجاة الجديدة» 1979)» ص71-70. 

(60) عبد الأول بن حماد الأنصاري» المجموع في ترجمة العلامة المحدث الشيخ 
حماد الأنصاري وسيرته وأقواله ورحلاته (المدينة: بلا ناشرء» 2002)». 601|2. 

(61) شمس الدين السلفى الأفغانى. جهود علماء الحنفية فى إبطال عقائد القبورية 
(الرياض: دار الصميعي. 6)) 1 74-72, 1 

(62) يوسف الدجوي» صواعق من نار فى الرد على صاحب المنار (القاهرة: مكتبة 
التقدم التجارية» 1932)» ص35. ١‏ 
-186601151 :4لإ/ا52188 01 00251111101) عغط]"* ,ع112161قآ اتضعلط 12 عهقه زعط3201 ذ5ؤنان015 1 (63) 


01 10111231 12161221101121 ”,215101 1121امءع002) 01 ع الاععووععء2 عطا دده]!1 متحطهلجذ5 ع ماعل 
,381-22 :(2010) 42 5ع51101 أمد]8 111001 


(64) رشيد رضاء نداء للجنس اللطيف. الطبعة الثانية (القاهرة: دار المنارء» 2)1947 
ص 1. وقد أعاد عدد من تلاميذ رضا هذه الصيغة» مثل محمد عبد السلام الشقيري» الذي 
أسس الجمعية السلفية [بالحوامدية] فى مصر. انظر: الهدي النبوي 1» العدد 2 (1937): 
ص19. وانظر أيضًا: محمد بهجة مطاف كلمات وأحاديث,. الطبعة الثانية (بيروت: 
المكتب الإسلامي؛ 1982): ص68. 

(65) على الطنطاوي. فصول إسلامية (دمشق: دار الدعوة.» 1960)» ص76. وهذه 
إعادة طباعة عفان منشور عام 6. وانظر أيضًا: علي الطنطاوي. فصول في الدعوة 
والإصلاح (جدة: دار المنارة» 2008)» ص 43. وهو إعادة طباعة لمقالٍ منشور عام 1946. 
كما ادعى الطنطاوي وجود صورة صحيحة من التصوف. ولا حاجة للسلفيين في معارضتها. 

(66) سلامة موسىء البلاغة العصرية واللغة العربية» الطبعة الثالئة (سلامة موسى للنشر 
والتوزيع. 4؛©» ص 9. وقد نُشِر الكتاب للمرة الأولى في عام 1945. 

(67) الرسالة 13» العدد 627 (1945): ص717-715. 
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هذه المفردات تشبه إلى حد كبير مفردات أرنولد توينبي» الذي ناقش مفهومي 
“1 و “1536 نغناط”” نقاشا فلل في المجلد السادس 0 كتابه دراسة للتاريخ. 
المنشور عام 1939. ولم أجد دليلًا على تأثر موسى أو العقاد بذلك في الأربعينيات. 
لكنهما كانا يتقنان اللغة الإنكليزية وكانا على اطلاع جيد بالإنتاج الفكري البريطاني. وجدير 
بالذكر أن الترجمة العربية المنشورة عام 1961 لكتاب توينبي قد ترجمت الكلمتين إلى 
السلفية والمستقبلية. انظر: أرنولد توينبي» مختصر دراسة للتاريخ » ترجمة: فؤاد محمد شبل 
(القاهرة: لجنة التأليف والترجمة والنشرء» 1961)» 453-451|2. 

(68) الهدي النبوي 1, العدد 5 (1937): ص14». وص28؛ 

الهدي النبوي 1». العدد 9 (1938): ص11؛ 

الهدي النبوي 3. العدد 2 (1939): ص34؛ 

الهدي النبوي 4. العدد 4 (1940): ص48؛ 

الهدي النبوي 9. العدد 2 (1945): ص52. 

(69) الهدي النبوي 2, العدد 19 (1938): ص [. 

(70) المجلة السلفية 2 (1918): ص ]. 

(72) الهدي النبوي 2» العدد 23 (1939): ص ]1. 

(72) الهدي النبوي 3». العدد 2 (1939): ص 68. 

(0 الهدي النبوي 2», العدد 23 (1939): ص37. 

(74) قبل ذلك بثلاثة أعوام» نشر الفقي كتابًا مدح فيه الحركة الوهابية من أجل عقيدتها 
المتلفية واثرها عد القرن الثافة عش 

انظر: محمد حامد الفقي» آثار الدعوة الوهابية في الإصلاح الديني والعمراني في جزيرة 
العرب وغيرها (القاهرة: بلا ناشرء 1936)» ص15» وص31». وص101-100. أما أبو 
رية» فقد تجاهل الأهمية التاريخية للوهابية. 

(75) الرسالة 8. العدد 373 (1940): ص1358. 


)0)6 الفتح 11 (1937): ص 1101. 
طم 1015011551025 :1116 16181[ 0 عط 01 /9ا11ع1 أ معطاسلث عط 1 ,اأمططلانل .لك .82 .0 (77) 
.38-43 ,(1969 ,لالظ :معلاعطآ) أملاوط معع83400 


(78) من الأمثلة على ذلك: الهدي النبوي 16 (1951): ص44-41. حيث أوضح عبد 
الرحمن الوكيل (ت. 1970) أن أنصار السنة المحمدية تبنوا مفهومًا إيمانيًا للوطنية» وأن 
مصر ليست سوى جزء واحد من الأمة الإسلامية الكبرى. 

وانظر أيضًا: الهدي النبوي 16 (1952): ص 128-123. 

(79) الهدي النبوي 2». العدد 21 (1939): ص45. 

(80) الهدي النبوي 1. العدد 1 (1937): ص3-2. 

(81) الهدي النبوي 2» العدد 24 (1939): ص37. 
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(82) الهدي النبوي 1» العدد 9 (1938): ص 11. 
6566 أء عآلالاء0 ,كلقطتفدله 15116ع لملا '1 3 516للله81؟ طلا ,لاعتلعه 1 -1اء0051) عماعصووط (83) 
121-17 ,(2005 بللهط21 ا :15وظ) (5ذ1881-194) قطع21-151213 5]313ندك8 ع0 
١13105, 1930-45‏ مقناملاعقط عطا ع2 امقعلع1 ,1كأ55 3210ل 3225ل 350 لممطدمعء إعة152] (84) 
6 ,(2005 رووع2 119و1ع الملا ع2108ط هن :ع177108ط مه ) 


650 محمل عبد العزيز داود» الجمعية الإسلامية 2 مصر ودورها في نشر الدعوة 
الإسلامية (القاهرة: الزهراء للوعلام العربي» 2 ص 126 . وص 136-135. 
وص 144-142. 

)286 محمود محمد خطاب السبكي » إتحاف الكائنات سان مذهب السلف والخلف في 
المتشابهات (القاهرة: مطبعة الاستقامةع» 1932)» ا وقد أوجزتٌ الخلاافَ حول تفويضص 
المعنى في الهامش 9 من الفصل الأول. 
بلللمظ :زمعلاعآ) انلام 0) لالتااعمععء2 01 (ل012مع1 88:5آ133501 نط1 ,م1007 مول (87) 

2007(, 54 


(88) السبكى. إتحاف الكائنات» ص5. 

(89) البغار 35 (1933): ص 677-676. 

(90) الهدي النبوي 3» العدد 2 (1939): ص35-32. 

(91) عبد الله علي القصيمي», الصراع , بين الإسلام والوثنية» الطبعة الثانية (القاهرة: بلا 
ناشرء 1982): 269-217|2. 

(92) محمد عبد السلام الشقيري» السئن والمبتدعات المتعلقة بالأذكار والصلوات» 
الطبعة الثانية (القاهرة: مكتبة ابن تيمية» بلا تاريخ)» ص37-34». وص167» وص260- 
14. 

(93) داودء الجمعية الإسلامية» ص 195. 

(94) المنار 33 (1933): ص 679. 

(95) الهدي النبوي 4» العدد 5 (1940): ص37-34؛ 

الهدي النبوي 4» العدد 7 (1940): ص33-32. 

(96) لقد أشاد بالعقيدة السلفية في الزهراء 3 (1926): ص99-81. 

(97) الفتح 10 (1936): ص998. وص 1000. 


-©5 20ة «طاوعءةء:51 صا ععموععله 1 لوع11أه20 320 10معدهن) ذنام1ع1اع ك1“ ,اأأعطء نط1 متروكل8ة (98) 
18 :(1991) 22 01111181[ لاالتامعن) طامعع اراك * رععمورط لإ الاخومعن)-طأامععامء؟؟ 


(9) انظر مقال أبى ليث الندوي عن شاه ولى الله الدهلوي (ت. 1762)» فى الضياء 3 
(1934): ص256. 1 ْ ْ 

(100) الضياء 2 (1933): ص 79. 

(101) مسعود عالم الندوي» تاريخ الدعوة الإسلامية في الهند (بيروت: دار العربية» بلا 
تاريخ)» ص 215-209. وقد انتهى من كتابه في عام 1951. 
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(2)102 للاطلاع على مناقشة الندوي لإقبال في الفصل المخصص للسلفية في الهند. 
انظر: المصدر السابق» ص223-215. ولمزيد من التفصيل حول فكر إقبال» انظر: 
-1/4111310 51 01 5وع10 115101015ع15 عطا 1210 نإلساخ فخ :ع مما 5 1ع026121) ,اعستستطعك غ11 و ستعممم 

88-89 ,(1963 ,لالظ :تمعلاء.[) لقطن1 2120 
,(2009 والتاظ :معلا1عط) أءتع1ام00) مواوكف طأناه50 2 ط1 منهاذآ] عطاءع10كدمع1 ,أتقططءعاط ع1 .3/1 
.258 


الفصل الرابع : مُفارقات الحداثة وظهور السلفية الحداثية 
-8]0 وتااعع صم :11001161100ام]ط"' ,معوطعء؟1 أعتدع 1421 320 ,رعساتط ععاعء2 ,عع مدظ8 د5أعصمةءط (1) 


اعاء2 رعرعع1 :83 5أعطوءط .له ,لاأتمعع2400 01 عمسنتلمع:-16 عطا 320 لامتطرء00 صخووط مز ”1157ل 
6 ,(1992 رذوع21 لإألواع لا1نلآا لعادعطعصهة لطا :اعاوعطعصة4طا) معونء؟] أعجهع5421 350 ,عما كط 


(2) من الأمثلة الجيدة على ذلك, المقال الذي كتبه عبد الظاهر أبو السمح بعنوان 
"كيف ذل المسلمون؟” فى الهدي النبوي 4., العدد 10 (1940): ص15-10. 
(3) الإصلاح 1 (1929): ص332. 


320 1120161005 :151212 11 121079211011 1 “,151320 12 كاأتعمطء 35407 مترعل540'* ,1[آأملا مطول (4) 
224 ,(2011 بذوع21 02111015212 01 لإأاوقء الملا الزعاععامع8) 1221112392 لتققطعء11 .لع ,كطه 1 اط 1م00 


وقد كنت حاضرًا ذ في المؤتمر الصاخب الذي عَقّد في الدوحة بقطرء حيث حيث ألقى جول 
قول النسخة الأولية من هذا الفصلء» في السادس من إبريل عام 2008. وفي نهاية النقاش» 
قدمت نفسى إلى الراحل محمد أركون» الذي كان بين الحضورء. وسرعان فنا لا حظت 
انفعاله بسبب كلمة قول. ”هل استمعت إلى كيفية حديثه عن الحداثة؟'“'؛ هكذا سألنى 
أركون بنبرة مرتابة. وبالنظر إلى صراعه على مدى حياته من أجل صورة تنويرية تحررية من 
الإسلام» وكذلك ار إلى عدم تعاطفه مع الإسلام السياسي (الذي كان يعتبره ضعيفًا من 
الناحية الفكرية). ذ 00 ل ول إلى ل 0 00 
عرّف الإنسان الحداثة بالمعنى الضيق أي العقلانية الليبرالية أو عملية العلمنة» 2 له 
بالطبع أن يعتبر أن جميع السلفيين النقاويين في منتصف القرن الغشرين كانوا من أعداء 
الحذداثة. 
قأسم (مكة : مكترة ا و 3 1. 

(6) دعوة الحق 1». العدد 3 (1957): صسص26. 
1أآم4) اعستسصتطء5 211 تتاعممطم زمووء 8201 ,كتصطعجئالا .1 عسمتتعراظ8 نز5 لإتمبغاطه عطااعع5 (7) 

377-79 :(2003) 13 لإأع1ع50 عاأواكث [وئنا0] عطا 01 1011021 *',(2003 ,26 321121[ 10 1922 ,7 

42 طانه ل[ ص1 * رلإاعاء50 01711 01 1013161165 [10213مع1و0'* ,لاتمعلط ع8146001 امعمرع1ن) (8) 


1] وفتطو2 .لع ,و1990 عط 1 01021105 أقتقة1 1 01 7متضمع8 350 ,لإأع1ء50 رعلهاك :مم 1أاكطة 1 102 
3 ,(1999 ,102109 أن دوع [إاأورع الملا :1116اوع0210)) 20110112 
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)29 هذه العبارة وردت 52 كنات على الطنطاوي فصول إسلامية (دفشق: دار الدعوة. 
0 ص 2.43 الذي كتب عام 7 .. 


8 221015[11ل 723225 2120 21م طوذزء0) أع15:3 12 0ع0151155 21 513122215 511201121 
.80-5 ,(2005 رووع:2 119ودع219لا ع1108طلنهن) :عع 710طصدن) 1930-1945 ,2115ل ممتاملاع8 عطا 


(10) علال الفاسىء, النقد الذاتى (القاهرة: المطبعة الأميرية.» 1952)» ص119. 
2110 المصدر السابق» ص 8 23. 


-3آ 1222111116116 :ؤو1قةظ) 202210621265 16101125 ع0 طقاط ,عطلوء1513:0 وم ناعة ل 116امده) (12) 
56 ,(1934 ,زمط 


علال الفاسى. عقيدة وجهاد (الرباط: المطبعة الاقتصادية. 0 ص 153. 
-03120)) .0ع 4 ,1798-1939 رععشة 1وئءط1آ عطا 2ا أاطعنامط 1ط عتطوعم ,لممتشامط أمرعطلاذخ (13). 
62 ,(1983 بووععط توازومة لتمت] وعولتمطسقك :علاط 
(14) الأطلس 1» العدد 7 (1937): ص 3. 
050) الهلالي, الدعوة.» ص181-180. 
(16) دعوة الحق 1. العدد 3 (1957): ص 25. 
21 1[ لتاوع8 152010 320 ,متطة 13 مطءع5 أن الماصع0121 ,أمعل ناك مقملدك كل ,1530 مانا (17) 
11225122110181 12 **رأوء/الا عغطا ا 5ععمع رعمعاظ ولط 320 21-1111211 ساما-لة 1201 :لالممسمعء0 
13320 نتقنطتنا 320 طعبغط 810:0 012) .له رؤقععل[صقتط 1 3250 ذأنكالالاعة تستأوسك8ة :عم 8120 دارع 121 1 
112-13 ,(2014 رطهالتصمعة8 ععموععلدط :عارملا بوعاح) 
56 320 تذاوعةث طاعلقطد نأوء/17 عطا أمسمتدعةث صتهنذاو]1 ,0صماء7ه1) 1[ ند 1/11 (18) 
.9 ,(1985 رو5وع2 1085 01 219715119لآ :12أكتحف) 5131105211520 151712 101 
(19) المنار الجديد 6 (2003): ص 154-144. 
6 باأوع/الا عطا أومندعة ححدزأة] ,لطهماءنه01) (20) 
(0) المجذوبء. علماء ومفكرون» 183|1. 
رأوء/11 عا أومتدعث نصذز15 ,لمداعلاء21) (22) 
(23) شكيب أرسلان» لماذا تأخر المسلمون ولماذا تقدم غيرهم؟ (القاهرة: المركز 
السلفي للكتاب» 1981),. صن 53-/5: 
(24) المصدر السيابق» ص 62. 
20250 الفتح 6 (1931): ص116. 
وقد لاحظ هنري لاوست هذا التقريظء وأشار إلى الهلالي في مقاله الشهير حول 
السلفيين في عام 1932. ونظرًا لأن الهلالي كان يقيم في الهند الاستعمارية آنذاك» فقد 
أخطأ لاوست وظنه هنديا. 
ع0 اهقمع 5ع 5غاع0313 5ع1 أء '521363/3 5ع 01151000 16101120151312 عط“ ,)20105آ اقمع عع5 


,6 :(1932) 6 151320101165 61065 5ع عباكع]1 *'رعاأعتاعة م 1أهاصع021 ترمد 
.115-16 براأوع/الا عطا اأومتدعم ح«طههأة]1 ,لصهماء؟ه01) (26) 


(27) الرسالة 3» العدد 109 (1935): ص1280. 
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وقبل ذلك بعقدٍ أشار أرسلان إلى أن الوهابيين يسمون أنفسهم بالسلفبيم -:ولكية آشان 
إلى أنهم بالغوا فى مسائل العقيدة. 
انظر: لوثروب ستيودارد. حاضر العالم الإسلامي» تحقيق: شكيب أرسلان» ترجمة: 
عجاج نويهض (القاهرة: مطبعة السلفية ومكتتهاء 4 ) 1إ39. 
عطا مذ قوع10 01 2011165 عط ]1 :1هلاالاع1 عتدصة[اذ1 320 ع متمعطلم مخ طأوعخ ,تعططة ا ج81 (28) 
.5 ,(1996 ,115312531102 :[ل3 ,علن1لاومتمظ برعل8) أقو8 341001 


(29) المنار 28 (1927): ص 638. 
0000 الإصلاح 1[ (1929): ص 445. 
(31) لسان الدين 1. الأعداد 9-8 (1947): ص7-6. . 
.13 ”5111062 521315" ,13930 (32) 
0030 دعوة الحق 1.» العدد 3 (1957): ص 25؟ 
المجذوب. علماء ومفكرون. 189-188/1. 
-لتعصعءاط :(1923-1939) وعططاط1 21دل8 320 امولذ-ءع:2 1 لإاأأوزء الملا ممومظ رعلطةكا .2 ابوط (34) 
34-5 ,27 ,(1945 ,.م.2 :هملمه0ط) #مووعامع لقلاناء) 3 ]0 وعممء 


050 الهلالي. البراهين الإنجيلية. ص 85-34 3. 
ولا بد من فهم إعجاب الهلالي البالغ بالبث الإذاعي» وعمله مذيعًا في راديو برلين 
العربي؛ على أنه جزء من جهوده التي لا تلين في الدعوة إلى القومية الإسلامية. وللاطلاع 
على تحليل لهذه المرحلة من حياة الهلالي» انظر: 
31-5 نامآ له 1301 :2157315لمخ علطا أعنامعط ط!: 82102115 عتصندأة]“'* ,ع 1ة2121آ اتصمعط 
.(1128ل1هعظ101) 56 قطنتنةأ5] 5ع )اء/778 عزج[ ”,1937-39 ,183010 معنو طارمطك طتتر معام نامعمط 
-1131135 .0) :17218عطآ) طعناطشضاء]5 21-8111215 ناج 1128 11ع1ضا 1016 ,21-1111311 سانآ-اج 1201 (36) 
.(1941 ,501117 
(37) انظر: البراهين الإنجيلية» الهلالي») ص37» حيث اعترف بأن الموضوع كان فكرة 
كال. 


-01) 7©112313) :219/6151165لآ 0231ازء7) )3 تتذاذآ] 20ة عتطوعخ ]0 اذ عط1 ,أععوط 1لندخ]1 (38) 
.9 ,(1968 ,ققاءعء تعماعاد عسموءط :دعل وطوع11/1) عكاءل1ل85 ع1م06معط1 عمماة 5أ5 اله امة1 


(39) نقل الهلالي كلام كال في تحقيقه لكتاب المْتُّوّة لابن المعمار البغدادي. تحقيق: 
مصطفى جوادء وأحمد عبد الحليمء وتقي الدين الهلالي». وأحمد ناجي القيسي (بغداد: 
مكتبة المثنىء 1958). ص 112-111. 

(40) أحد كتبه المفقودة». المتعلقة بالقرامطة الإسماعيلية. 

.0 :(1976) 25 01125 ,12013 01 1510197 20111131 عطا 3210 لمتحتاظ - لط“ ,مقطكا .5 .85/4 ععد 


01 11221ا0ل ”,161181025 15013123 01 وع1ا تتت1اد ناكل 1/مء01ع3/4'' ,تالتقططلع21 تقمقطهلا (41) 
215-16 :(1975) 95 لإاع1ه50 1[هاد011) صوءارعسطة عطا 


(42) هذه الفتوى نشرت تدريجيًا في جريدة تطوانية على مدار ثلاثة أيام. وللاطلاع على 
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(43) الفتح 14 (1939): ص 12-71. 
0ل .نصقتنا لطة .0ه ,كمه8[1210 أمعاعمة ]0 نمع010ممغطن) عط ,تمتصضاظحلة طازيةا عندم مده 0) 
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01317 


نا ع0 3 111 صهوغ1ممدط عل * :ع معلئغع 21 عامقع لفط" رممعععة أرعط 10 -121145) (58) 
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(66) المصدر السابق» ص96. ويرجع تاريخ الرسالة إلى سبتمبر 1935. 
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القرون الوسطى. يبدو أن لاوست أدرك أن مقاله المنشور عام 1933 كان مبالعًا فيه لا 
سيما فيما يتعلق بالأفغاني ومحمد عبده. انظر: 
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11ة الال0ع106آ هآ :5لعة5) عع2022عمغ1'1206 وللامع0 ع143120 يدل ع1[مأقللط ,معععمص 7 ععرعاط (31) 
-06آ1 هآ :531215) علطء220221 123 3 065 ع1 :122102125 15131215165 5ع[ ,لقطععء2 5421112 :31 ,(2002 
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-86 لع تتقطه154 ممماذآ له طعلتعطن) بطعناه6أعط؟ا قطه84ة م1 لم1 تامع" 15 5016م طعيو عم0) (32) 
-21-03 1232 :21ط18235) ددعاخ لتقعع تبخل عل 12 مصقل عتاوتطاة ”1 أء عددس5212مغ2 ع1 :للامدلاث اطهتح[ 
3 ,(2003 ,1312 


4 : حياته وجهاده (الرباط : الهلال العربى» 1996)» ص44-42. 


62-63 ,223130623115 151320215165 65آ ,لقطعوع2 (34) 

(5) علال الفاسي ء دفاع عن الشريعة (الرباط: مطبعة الرسالة» 1966)» ص 5-4. 

(36) الهلالى؛. الدعوة» ص 32-31؛ 

دعوة الحق 6. العدد 5 (1963): ص31. 

(37) في الفترة بين أكتوبر عام 1956 حتى عام 1961» لم يكن لهذه الوزارة (إن 
صحت تلك التسمية) أي علاقة مع الحكومة» وكانت تحت السلطة المباشرة للقصر. 

(238 الهلالي. الدعوة» ص 38» وص 2.49 وص 205-204. 

وللاطلاع على اتصالاته مع إمام إرفودء انظر: الهلالي, الحسام الماحق لكل شرك 
ومنافق» الطبعة الثانية (الدار البيضاء: مطبعة النجاة الجديدة.» 1982)» ص9. 

(39) علال الفاسي» رأي مواطن (الرباط: مؤسسة علال الفاسي. 1985)؛. صص269- 
0. 

(40) الهلالى. الدعوةء» ص205. 

(41) انظر: الإرشاد 1» العدد 1 (1967): ص17. 

(042 الهلالي. الدعوة.» ص50-49». وص 209. 

(43) الرسائل المتبادلة بين الشيخ ابن باز والعلماء.» تحقيق: محمد بن موسى الموسى 
ومحمد بن إبراهيم الحمد (الرياض: دار أبن خزيمةء» 2007). ص 127-84. 

(44) المصدر السابق» ص 321-318. 
002161220121 18 لإأعزء50 200 تالاه ص1 **رع5131 عطا 320 متهداذ]ط'* ,نز2ده1 لعصقطه84 رذة4ة) 


بتاع بطخو 1717 :000 ,1ع10ناه80) طععط 22 112:1 دة1 111لا 220 222232 مدسن1ل1لا/7 .1 لع ,معتنامة طترماط 
7 .,(1993 رووعع 


2460 الهلالي. الذدعوة. ص 34. وللاطلاع على العلاقة بين القصر وهذه المواسمء. 
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انظر: 
6 ,22210621125 151211156165 5ع[ بأقطعع 2 

0470 الهلالي, الدعوة. ص 211-210. 

(48) ظلت مشكلة مواقيت الصلاة تؤرقه حتى نهاية السبعينيات. انظر: تقي الدين 
الهلالي» أوقات الصلاة عن النبي يل (الدار البيضاء: دار الطباعة الحديثة» بلا تاريخ). 

(49) الهلالي. الذدعوة. ص 208. 

(50) لقد اعترف بأنه ضايق السلطات فى مناسبات أخرى. انظر: دعوة الحق 4» العدد 
1 (1960): ص 26-25. 1 

(51) مقابلة أجراها المؤلف مع عبد العزيز بن عبد الله» في اللؤباط» بالمغرب (15 
يونيوء» 2005). وقد عمل بن عبد الله لدى وزارة التعليم». وكان مديدًا للتعليم العالي 
والبحث العلمي بين عامي 8 و1961. وكان هو الذي عين الهلالي. في عام 9 . 
بناءً على توصية من كنون. 

0020 الهلالي, دواء الشاكين ؛ ص .11 
عل 111565 5ع غ6ا1داعة1 12 ع0 ادق 12 أء تعتانل غعلمف-دع1 قطن" رعع15116 15لامآ-طوءعل (53) 

.152-57 :(1999-2000) 12 عم10ناظط-ع 113:0 عبادع ]1 **,أوط183] 
:011656 ,ع150118-م02)) 16110182286 111 :11 81355312 أء 151220 ع.آ ,الامعةآ طقوالدلطة (54) 


.8 ,(2005 ,5ة1797615113116ل] "اعام1 وعووع2 
74,81-83/-73 ,64-67 ,123210631115 15131015165 5عآ ,أقطعء2 (55) 


(56) دعوة الحق 7» العدد 7 (1964): ص4. 
(57) المصدر السابق» ص 3-2. 
(58) الهلالي, الذدعوةء» ص 212. 
(59) مقابلة أجراها المؤلف مع عبد العزيز بن عبد الله» في الرباط» بالمغرب (15 
يونيوء 2005). 
.9971-5 ,1963(:968) 36 اطع لالدهمن) **روع1كلقططط دعل عنت1ه1لة .1 '* (60) 
(61) أشار بعض النقاد إلى أن الفاسي قد صرح سابقًا بحق المسلم في التحول إلى 
اليهودية. المصدر السابق» ص 976. وانظر أيضا : 
,.155 ل[لط) * 11320 جاه عتناعلع1اع011160-1م متشقطء-ع021ء أهة ملصقطن'* ,1023 0ع 7مقطملق3 
90 ,(1984 ,ع1لاء1315آ] علخ غ1زواعء الآ 


ولاحظ أن وزارة الحبوس قد غيرت اسمها مرتين» بين عامي 1956 و1963. 
.3 ,1962 ,10 أوناعناكث ,ع854020 ع.آ (62) 
(63) دعوة الحق 6., العدد 5 (1963): ص30. 
(64) المصدر السابق» ص32. 
(65) رينيه حبشي» “العوائق النفسية للتخطيط"”'» صحيفة التخطيط التربوي في البلاد 
العربية 2» العدد 5 (1964): ص47-37. وهذه هي النسخة التي قرأها الهلالي. لكن 
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النص الأصلى كان مكتوبًا باللغة الفرنسية. 

(66) الهلالى» دواء الشاكين»ء ص84. 

(67) دعوة الحق 0 العدد 2 (1966): ص8 3. 

(68) الهلالى. دواء الشاكين.» صفأئاء وص 123. 

(69) المصدر السابق» ص132. 

(70) دعوة الحق 25 (1982): ص122. وفى المقالات الأصلية» ذكر أنه تلقى رسائل 
تأيلين اعد المحمين فى إرفوة بالمقربة». وانحن في يقنادة 

(71) الهلالى» دواء الشاكين»ء ص92. ١‏ 

(02) اللالى» الدغوة ضن 214 


-012]3© صل أمع و1215 ونامأعناع 8 0 5ع1ز[20 عط]1' ننصة[ذ1 عستمععلد 4 بعتم 3[ عمقطمة)5 (73) 
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لنفسه وكتابه. وكان هو االذي بادر بالاتصال بالسفير السعودي وإرسال المقالات إليه. 

(75) محمد حمد خضرهء الضياء السلفي الشيخ سعدي ياسين». 1396-1307 / 
1976-7 (بيروت: دار مكتبة الحياة.» 1980)» ص9. وص12. وص23. وص26. 
وص57-56. وص 75. 

(76) عبد الرزاق عفيفي». فتاوى ورسائل» تحقيق: وليد بن إدريس المنيسي (الرياض: 
دار الفضيلةء» 1997). 41|1. 

(77) محمد بن أحمد سيد أحمدء الشيخ العلامة عبد الرزاق عفيفي: حياته العلمية 
وجهوده الدعوية وآثاره الحميدة (الرياض: المكتب الإسلامى. 1996). 2112/1 
و165|1» و174-173|1». و176|1» و756|2؟ 1 

عبد الله البسامء علماء نجدء 279-275|3. 


-©1 05150156 تدوووء :1940 3 1925 عل عترغعلاك داه 12115101213121 26101015126 ع[ ,31230 تلخ (78) 
100-1٠‏ ,97-98 ,(1967 ,810052 :حاعوظ) 5001216 أء عورناعاع 1ا 


وللاطلاع على الجبانب الحداثية لدى العقبي , انظر: 
-00) 320 ,01119ش1طالتث ,201121102 :ورعاع [ذث 01 151311112 3طاأطقطد عغط1]"*' ,المع 83/4120 وعدرول 
أ25 351100164 عطا 350 وعاتاثت ,و1ادحث غ50 01 51110165 3131176 مره ”,1921-57 ,أمتاطه0) لهقتمه1ا 
149-51 :(2004) 24 


وقد كان العقبي صديقًا للويس ماسينيون. 

(79) أحمد مريوشء الشيخ الطيب العقبي ودوره في الحركة الوطنية الجزائرية (الجزائر : 
دار هومهء» 2007).) ص 356-347. وص 473. 

(80) المجذوب؛. علماء ومفكرون. 27-25|1». و31-29|1. 


ةط لك- 31 دانا-لة 251ل :202و1ء1]1[ممث 2520 189001100 وعء ساعء8'" 01 2ع3][ عمقطمغ 51 (81) 
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5 :53138521 010521 12 ,52132512 آ0121طتتعامه00) 01 عق7لأمقط5 عطا هه أعدمتد] 15لط 220 
ر(2009 قوعم ه11ومع/المنآ صأطتسدامن) عاعهل؟ وعل]!) معزاء84 اع110 .لء ,ألمعم 8407 وناماع تناع ]1 بوعل 
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ص8». وص 45-44» وص 116-115. 

(92) للوقوف على بعض الأمثلة» انظر: سعيد بن سعيد العلوي» الاجتهاد والتحديث : 
دراسة في أصول الفكر السلفي في المغربء الطبعة الثانية (الدار البيضاء: مطبعة النجاح 
الجديدة» 01)))؛ 

عبل الجليل بادوء السلفية والإصلاح (طنجة : سليكى إخوانء. 2)07. 

(93) محمد الراجىء “عباس الجرارى: السلفية المغربية اليوم ليت كسلضة افر ع 
موقع هسبرس ١»‏ على هذا الرابط: 

.(05/12/2017 0فو5عععة) لسطغط. 146741 إوعأاطاءه /لتام»ه. ؤوع 1م ذدعط. ازالوايزا// :5م اط 

وللاطلاع على التغير في تصورات السلفية المغربية في أعقاب تفجيرات مايو 2003» انظر : 
5 220 ,53135511 ,511115121 :15131201511 01 101126151011 5نامع تناع 1 عط]"' ,ع2112161آ اقدمع1] 


اعلطة5 .0ع عع صقطن 320 وأطعممء 75107 تأمدظ 85110016 عطا صا 201115 0156:ة151 ص1 **رمعء 84020 دا 
.88-6 ,(2012 ,ع101111608 :520602مآ) وأقطعطد 
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الفصل السادس : الانتصارء وتحول السلفية النقاوية إلى أيديولوجيا 


011لا 8ع[80) 1513122 0121م تطعأم60) 01 15عع1[ة14 ,[آهلا .0 صطه0[ 20ة 6غ51ممو8 .آ صطول (1) 
9 ,(2001 رؤوعع] 12197615119 071010 


(2) عندما يستمر السلفيون النقاويون في الإصرار على أن السلفيين لا ينبغي تسميتهم 
بالوهابيين» فإنهم أيضًا بإصرارهم هذاء يربطون بين هاتين التسميتين» ويساهمون دون قصد 
في هذا الخلط. ومن الأمثلة الجيدة على هذا: أبو بكر الجزائري» كمال الأمة في صلاح 
عقيدتها (المدينة: مطبعة الراشدء 1983).» ص14. وص17. وص22. 

(3) محمد بن محمد الفزازي. عملاء لا علماءء خذوا حذركم (الدار البيضاء: مطبعة 
النجاة الجديدة. 1997). والفزازي» المولود عام 1950. هو أحد السلفيين النقاويين من 
شمال المغرب. وهو في كتابه هذا ينتقد محمد المغراوي» السلفي النقاوي الآخرء القريب 
من الهلالي والسعودية. 

01 01156001325) :151312 0012161220131 112 وتتة1نآا عط ط! ,تلتقصتدكت اده 20 تتسصقطن81 (4) 
175 ,(2002 رؤ5وع21 117و017971ل] 2ماعع مم امماأععماءط) ععمقطت 
710031 112 * بأقتعطة1407 طختلج8 ع لطم عغط1 :مسدأملله2 11 متقطة 531“ ,طقطة2 تتمطمى لمتنداردكا83 


-21آ 12طمن001) :011لا بععل8) رعزاء 34 [ع1]0 .ل» بأمعمةء؟1407 5بام1ع1اع]1 علط 5 ه151 :52138510 
.3 ,(2009 رووعع2 715113 


(5) الكتاب هو السلفية: مرحلة زمنية مباركة لا مذهب إسلامي, الطبعة الثانية (دمشق : 
دار الفكرء 1998)» لمحمد سعيد رمضان البوطيء وقد نُشِر الكتاب لأول مرة عام 1988. 
وممن نقده: صالح بن فوزان الفوزان. في تعقيبات على كتاب السلفية ليست مذهبًاء الطبعة 
الثانية (الرياض: دار الوطن للنشرء 1990). وانظر أيضًا مراجعة الكتاب التي كتبها محمد 
فريز منفيخي في عالم الكتب 14 (1993): ص 191-178. 

(6) السلفية 1» العدد 1 (1994): ص 1» وص 42-34. وص 69-57. وللاطلاع على 
تحليل للمجلة التي تحمل عنوانًا مشابهًا سلفي والتى صدرت في إندونيسيا بين عامي 1995 
و2000» انظر: 

-12 12 5101152 1120110221 01 «ملأقأامعدع2مع ]1 عطا 220 1515 51200281" ممما[ أعمطءللخ 
-3131 .0ع ,0قط؟1 12 (*ممع15100') عطا 320 5111لماك 11 “,لاك لطه 521319 15دع001تء2 عط 1 :513ع2ه0 
.151-62 ,(2007 ,1311115 .18 .1 :02002.]) لاء2077 021[ 1113ل 2201 11ه1655 1ر8 7321 ذلا 

لاط عطا صا قهع10 2011121 01 5102 1اقطعرظ عطا م0 :نزع010ع1 01 لمصظ عط1' ,لاع8 إعنتمد»[ (7) 
.399-4400 ,(1965 رووعع ععم1 :011لا بجعال) و16 

-53131 7105631) 12 *:,102أعةق 320 أطعونتامط1! 18ه1[دك5 01 ع تبنخدلط عطا من" راععا قوط لممعء8 (8) 
115176151117 2اطسحساهن) ادهل بوعلط) معرزاء11 [ع10] .0ه بأمعصطء؟1540 5نامع تناع ]1 بورعل8 5 دنج[15] :1ززذ1 
| 7 .,(2009 بو5وعم2 

حضدع84 عط 01 12]102أع1م12]61 ,مقط كا تلاأاقطد14 20 تتسنقط ك8 لصه 1211ل -1ج ستدمآ-اة 1501 (9) 
21-111 01 125102عا 5111211311260 ث :ع31281128آ 151اقط8 عغطا 12 مة*002) 80616 عطا 01 5م118 
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3 :1120) اتتطلند21-8 لالطدك ده :]1 215ع0120121ن) طخل؟ عتطأاد عا ص16 220 011:1151)-21 
2-3 ,(1996 
مجلة الجامعة الإسلامية 3». العدد 4 (1971). على موقع الجامعة الإسلامية في 
المدينة. على هذا الرابط: 
12/2017 5560ع220) حراج 7701121.111.6011.53/11111228/212/193ع00// :اط 
0)000 الفتح 2277غ.: ص 2 23. 
سلاع'1 ع0 120061265 1620211665 :1432831 :ال 012210116© 212611131156ا0ك عنا ,تعتطره[ 5عناوع123[ (11) 
4 ,(1954 ,عل؟ناع02 542150 .8-.0) :ومموظ) عأملزاعغ ء 2013010116 عوغعة 


0)20 الوعي الإسلامي 7 العدد 83 (1971): ص /5. 
(30) المنار 11 (1908): ص 1 27. 5 
عطا 01 عع2عنعء أده ) ذث :2تة[5] 15 لإالاهع8 101 لأععدء5 عط1 ,2201 81 نمطةى لعالجطع]ا (14) 
.194 ,(2006 ,10ع11165ئآ ع مدد10 :5410 ,سقطمهآ) كعامه80 
(15) هذه التفاصيل المشار إليها مأخوذة من بعض الأحاديث المختارة. انظر: 
57 ,462 ,1513212855 عغطا 01 11052 2اع1م1625م1 ,مقطعلا 
,194-02 ,لإالندء8 101 لأعمدعء5 عط 1 ,2201 81 نمطم 


(16) للاطلاع على أحد الأمثلة من عام 1971.» انظر: الهلالي» الدعوةء» ص195. 
وانظر أيضًا: تقى الدين الهلالى» مختصر هدي الخليل فى العقائد وعبادة الجليل»؛ الطبعة 
الثالئة (الدار البيضاء: دار الطباعة الحديثةء 1977): ص 27؛ وتقى الدين الهلالى» صيائة 
عرقي اهدع ولا تبرت إلا بون العورفنى (الداو اليفياء مطيعة المجاة الحدديدة] 
1 )). ص10-7. 

3 ,116321285 عطا 01 1102هاع 1طمتعاه] ,رمقطكا لصهد 11211 -اج (17) 


عدعث :1تقطعلنا21-8 طتطدد 01 5ع طتصدعء14 عغطا 01 22ه1أقاقصضة ]1 عط 1 مقطا ستخطد34 0ه2ستسقخطسك1 
,(1997 ,10321015531323 تطل192؟1) طمتاعصمط-عاط 


وقد بدأ خان عمله في ترجمة البخاري في الستينيات» في السعودية. 

(18) من الصعب متابعة منطق الهلالي. لأنه يشكك في أن الإنجيل نص أوحي بهء لكنه 
لم يستحخدم قط المفهوم الإسلامي للتحريف. ولذلك فعلى الرغم من اجتهاده في استعمال 
”الأدلة'“' النصية من الإنجيل نفسهء فهو أيضًا يدعي أن أكثره ليس موثوقًا به. 
ع5 01 1620128 1دمع1 1ن ذث :/011ة 1 أناغتطن) 2210 11011015123 6 1تطذةأذآ ,13920 عهمرنا (19) 

2009 باللاظ :معلاعآ) 1102 10طذ12 1711:20قطنكل1آ أه لم18 
-0آ اأن1اطمءع15400 110:5 لتطقة ]1 :20015 ع1تطةأة] ,20111115115 1151131ط0) ,178/000 .خخ تامتترزك 
.(2008 ,7/0110ع202) :0:1010)) لنهقاذ1آ 1ه عكمء] 

(20) لقد اقتبست مفهوم الملاءمة من هذا المصدر: 

-مع626م3115 220 110125معع2ع2 :212011121615 14051112-011511311 ,غ17 11021680111 17111121 
.,(1991 ,ع10111608 :2ه206م.آ) كمه 

)21( 7/7000, 015121511311 1111151215, 44-46. 

,116321285 عغطا 01 12105مع1م2ع121 ,مقطا 320 1ل1-11112ج (22) 
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(23) مجلة الجامعة الإسلامية 2. العدد 2 (1969). على هذا الرابط : 
.(09/12/2017 ل0و5وعع30) .8/21/1773 01121.111.6011.52/1111112م00// :خط 
(24) مجلة دار الحديث الحسينية 1 (1979): ص 87» وص93-90. 
ويبدو أن الهلالي قد فهم هذا المصطلح على نحو فريد. فالخبر الذي يُروى من طريقين 
مختلفية: كما يعتقد» يمكن أن يعد متواترًا. لكن العلماء: المسلمين غالبًا ما يشترطون عدا 
أكبر من ذلك. وينكرون أن أخبار الآأحاد تفيد العلم اليقيني. وراجع: يوسف القرضاوي» 
السنة : مصذر للمعرفة والحضارة. الطبعة الرابعة (القاهرة : دار الشروق». 05 ص 1 9- 
3. ظ 
دوران الأرض بأنه كذبة. انظر: محمد بن إبراهيم آل الشيخ» فتاوى ورسائل» تحقيق: 
محمد بن عبد الرحمن بن قاسم (مكة: مطبعة الحكومة. 1979)., 107|13». و211|13. 
(26) عبد العزيز بن بازء الأدلة النقلية والحسية على إمكان الصعود إلى الكواكب وعلى 
جريان الشمس والقمر وسكون الأرض»ء الطبعة الثانية (الرياض: مكتبة الرياض الحديثة» 
2 )») ص 23. 
(27) انظر أصل الرسالة في: الرسائل المتبادلة بين الشيخ ابن باز والعلماء» ص318. 
عمتددعاط :011لا بتاعلظ) عملم 51320 غ10 1003١‏ 31311 ,310111501 لزؤوع01) للتقطدءطقة (28) 
15-7 ,1944 بااعوعجم 


(229 الموسى والحمد. الرسائل المتبادلة. ص 21-318 3. وقد ورد هذا فى رسالتين 
كتبهما الهلالي إلى ابن باز»ء في يونيو ويوليو من عام 1968. 
0خ ,113ن) 2طع0630)) 821111 22128لث 0101 ,لامأامءط عصقآ [اأمعههن) 15 ع1 مصدعء عم0 (30) 
.2 ,(1953 ,/10011616038 


(31) ابن بازء الأدلة النقلية»ء ص 23. 

(32) تقي الدين الهلالي» دواء الشاكين» ص61-60. 

(33) وإلى جانب التدريس» فقد عمل الهلالي في المجلس الإداري للجامعة لعدة 
سنوات. انظر: الفرقان 4. العدد 10 (1987): ص 7. 

(34) في عام 1977. نشر الهلالي قصيدة بالغ فيها في مدح ابن بازء في مجلة الجامعة 
السلفية في بيناريس بالهند. وقد كانت القصيدة شديدة المبالغة لدرجة أن ابن باز رد عليها 
بخطاب مفتوح. وبّخ فيه الهلاليى من أجل مبالغته في مدحه» ولام فيه محرري المجلة على 
نشرهم لتلك القصيدة. وقد نشِرت القصيدة وخطاب ابن باز في: محمد بن موسى الموسى. 
جوانب من سيرة الإمام ابن باز (الرياض: دار ابن خزيمة» 2002)») ص141-137. 

(35) انظر مقالات أحمد بن شقرون في مدح العقيدة الأشعرية» والغزالي» والصوفية» 
وهو العميد السابق لكلية الشريعة في القرويين في فاس» في مجلة كلية الشريعة 15 
(1984): ص 8-5؟ ومجلة كلية الكترية 8 (1985): 2 
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(36) محمد بن سعد الشويعرء “الشيخ تقي الدين الهلاليى» 1407-1311“ »: على هذا 
الرابط : 

:(06/17/2014 0مؤ5وعع36) تطغط.2/2008/20080321/33م». طههاجة [-1ج. بجبوس// :ماخط 

عبد الكبير المدغري» الحكومة الملتحية: دراسة نقدية مستقبلية (الرباط: دار الأمان» 
6)©») ص 64-63. 

(70) انظر تعليقات المحرر على تقى الدين الهلالى» سبيل الرشاد فى هدى خير العباد: 
تمكريرة مكنهيون ند سيره آل لمان (غماتة الذار الأثرية. 6)). 9|1. وهذه هى 
الطهة القالنة من تتسير البزلالي :توق قري فى الأرون بتعليقانه مشهرو :وتقل مزه السطة 
مزيدة على نطو ملتحرظ م ليخي الخلط نيينها وبين الظبعة "المغريية لام 198021978 

(38) تقي الدين الهلالي» سبيل الرشاد (الدار البيضاء: مطبعة النجاة الجديدة» 1979). 
5|1. وأكثر العلماء السلفيين النقاويين يرفضون وجود نوع رابع من التوحيد. 

(39) المصدر السابق» 55|1. 

(40) الهلالي» الهدية الهادية» ص11-10. 

(41) الهلالي» سبيل الرشاد في هدي خير العبادء 381|1». و517|1. 

(42) تقي الدين الهلالي. حكم تارك الصلاة عمدًا حتى يخرج وقتهاء (بلا تاريخ ولا 
ناشر). 20 -37. 

(43) الهلالي» صيانة العرض» ص 31-30. 

(44) تقي الدين الهلالي» بيان الفجر الصادق (الدار البيضاء: بلا 0 أو تاريخ)؛ 

تقي الذي الهلالي؛ إعلام الخاص والعام ببطلان الركعة لمن فاتته الفاتحة والقيام (الدار 
البيضاء: مطبعة النجاة الجديدةء» 1982)؛ 

تقى الدين الهلالى» الجيش الجرار من أحاديث النبى المختار فى أن الرباعية ركعتان فى 
جين قار انان القاء: مطبعة النجاة الجديدة» 981])؛ [ ١‏ 

تقي الدين الهلالي» السراج المنير في تنبيه جماعة التبليغ على أخطائهم (الذان اليقاء: 
مطبعة النجاة الجديدة.» 1979). 

(45) الهلاليى؛. صيانة العرض» ص16. 

(46) الشويعرء “الشيخ تقي الدين الهلالي". وانظر أيضًا: محمد أبو الفضل» تقي 
الدين الهلالى كما عرفته: مسار حياته الفكرية والوطنية والأدبية (الرباط : بآ[ 1126 قدهنل6. 
001) 0 

محمد ضريف» الإسلام السياسي في المغرب: مقاربة وثائقية (الدار البيضاء: منشورات 
المجلة المغربية لعلم الاجتماع الماسي» 2 ) ص 137. 

(47) تم تقي الدين الهلالي» منحة الكبير المتعالى في شعر وأخبار محمد تقي الدين 
الهلالي» تحقيق: مشهور بن حسن آل سلمان (عمان: الدار الأثرية» 2010)» ص147. 


050 


(048 الهلالي. الدعوة» ص 39-38. 

(49) عبد العزيز بن عبد الله بن بازء محمد بن صالح العثيمين» عبد الله بن عبد 
الرحمن الجبرين» فتاوى إسلامية» تحقيق: محمد بن عبد العزيز المسند (الرياض: دار 
العاصمةء» 2001)» 386-385|7. 

(50) تأسست هذه المنظمة في عام 1969» بتوجيه من عبد الكريم مطيع. واكتسبت 
الاعتراف القانوني في عام 1972» لكنّها تضمنت جناحًا راديكاليًا سريًا. ثم تحللت في 
ديسمبر عام 515 .» تتيجة لحملة النظام المغربي على الإسلاميين. واليوم. ترتبط نسخة 
جديدة من الشبيبة بالحركة الإسلامية المغربية» وهي حركة جامعة مرشدها هو عبد الكريم 
معطي نفسه. انظر هذين الموقعين : 

.(06/17/2014 0عووععع3) /تطمء. طوط أطقخطعة. /977/7// :صاخط لطنة /إحدمء. طمعله سق طاء. اام :مط 

(51) عمر وجاج آيت موسىء ”على هامش التعديلات الأخيرة في الأجهزة الأمنية'“'. 
على هذا الرابط: 

.(06/12/2017 0وؤو5عع36) تغط 555/156561ع1م/11112.60111ه 6 1ق طط. بجابجا7ا// :1ط 

(52) فى ذلك الوقت» كانت حركة الشبيبة المُجدَّدة تسعى إلى تصفية خلافاتها القديمة» 
بق خلال امعوداك مكلف الخضاتك الإساقية + رواتهامهد :يقبانة تقنية الأمتلام التسادي 
فى المغرب. ومن ثُمَّ كان البيان يهاجم الإسلاميين الآخرين وكذلك الأعضاء السابقين في 
الشبيبة» ومن بينهم سعد الدين العثماني» الزعيم السابق لحزب العدالة والتنمية المغربي. 

(53) انظر الرسائل الخاصة بين الهلالي وابن باز» بين شهر يوليو عام 5 وشهر 
يونيو عام 4 . في الرسائل المتيادلة» ص 363-322. 

(54) انظر موقع المغراوي : 

.(06/20/2014 0م55عع2) أ13311.26طاع 113 ااا 

ويظهر على صفحات الموقع نسخة مصورة» من خطاب تأييد مؤرخ في عام 1997., 
صادر عن مكتب المفتي العام للمملكة العربية السعودية. وفي الخطاب» يثني ابن باز على 
المغراوي ومؤسستهء ويقر بنقاوة عقيدته. ولمزيد من التفاصيل» انظر: عبد الحكيم أبو 
اللوزء الحركات السلفية فى المغرب (2004-1971) - بحث أنثروبولوجي سوسيولوجي 
(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 2009)» ص 228-219. ْ ْ 

(0) الموسى والحمدء الرسائل المتبادلة» ص 357. 

(56) أبو الفضل» تقي الدين الهلالي» ص 23. 

(57) لقد سمعت بنفسي هذه التسمية المسيئة من أفراد مختلفين» في الرباط وسلا والدار 
البيضاء. 

12622210231 **رلزع010م127 2 10121035 :لزإع106010 3250 مطنذأة]'* ,210معغطذ .8 ه11 ااا ر5ذ) 
.0 :(1987) 19 5000165 أمقظ 111001 1ه 221 نول 


-00126623© 2خ أدعء0155آ 5نامع ت[ع1 01 201105 عط1: بمتهأذ] ع متسععطة هق ,تاموعقآ عمقطمغ)5 (59) 
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ر655" 10117135119 23123073210 :لز ,عع 1710طصهن)) ©2010 عع 001 .1531215 ,19طهعكث 531101 0131م 
.51-8 ,(2011 


(60) شادي بن محمد النعمان» جامع تراث العلامة الألناني في المنهج والأحداث 
الكبرى (صنعاء: مركز النعمان للبحوث والدراسات الإسلاميةء» 2001). 296|1. 
و322|1.». و338|1. و427|1». و107|2. و117-116|2»ء و147|9». و483|9. 

(61) حسام تمام» تسلف الإخوان: تآكل الأطروحة الإخوانية وصعود السلفية في جماعة 
الإخوان المسلمين (الإسكندرية: مكتبة الإسكندرية» 2010). وللاطلاع على العلاقة المعقدة 
بين السلفيين المصريين المعاصرين وتراث سيد قطبء انظر : 

101011608 :1020012آ) 000 01 ععوعوع:2 عطا هم[ :لانن 21 نان قلهقلوك ال »> | 
37-7 ,(2013 


(62) حسام تمامء ”“مصطفى حلمي: بعث وتجديد السلفية فلسفيًا“. على هذا الرابط : 
/06/12 0ع55ع366) 1 0516011121 م 95867 2ت مر 7مططم. 05م /لامطو/ط؟ا/ متم». عع /1215313535ناع1//:ماغخط 
(2017 


وانظر أيضًا الجزء الثالث من مقابلة حلمي مع ناجح إبراهيمء ”اللقاء الأسبوعي'“» على 
هذا الرابط: 
/ 11/11 11 /مامع.ع الاعء/ 20130106234440 اع جع 1ه. ع لالطععة. ماع 8// :ماخط 
(06/12/2017 0مو5وعع36) لتطاطة. 57413881 


ولا ينبغي الخلط بين مصطفى حلميء والفيلسوف المصري محمد مصطفى حلميء الذي . 
توفي عام 9 |. ْ 

(63) حسام تمام» ' محمد رشاد غانم: مدرسة سلفية في محل أنتيكات'“*» على هذا 
الرابط : 

.(2/2017 1 0م55عع320) 1223 > 520710 - 011 1ع ةلطم دعاعناة إحام».اأوعم 1// :مااط 

(64) مصطفى حلمي». نظام الخلافة في الفكر الإسلامي (بيروت: دار الكتب العلمية» 
4) ص 6-4. 

(65) المصدر السابق» ص 0-28 3. 

)266 علي سامي النشارء مناهج البحث عند مفكري الإسلام (نترونت: :ذاراالتهيضة 
العربية» 1984): ص12-6. وقد نُشِر الكتاب لأول مرة في عام 1947. وقد طبع مرات 
كثيرة. 

-1011203 عطا 320 5غ001 5339910 :1530 مغ تننتهواناءء5 منوعط ,3540521130 .ذ سمسحملكث (67) 
.4 ,(2005 رقتععع2:3 :01) بأتمماوء//لا) تموتصة 151 لوع301ظ15 01 25ه1] 
-عث عتدقا[ة1 320 015 523/1814 ,لتتمعطك .8 منه111ا787 01 كمه 1أقسقاميك لع 1تماعل عط عء5 (68) 


ب(1996 راللاظ :معل1عط) تنذأز[ صا ع6 1511ل 50121 01 ؤأولا[أحصث 1ه11ن) 220 110ص أكمه ع ذ نحرذ1؟1) 
1 0 


(69) هناك أمثلة لا تحصى في مناهج التربية الإسلامية» الطبعة الرابعة عشرة» لمحمد 
قطب (القاهرة: دار الشروق» 1993)» الذي نُشِر لأول مرة فى الستينيات. وانظر أيضًا: 


032 


محمد قطبء مفاهيم ينبغي أن تُصحححء الطبعة الثامنة (القاهرة: دار الشروق» 1994), 
ص 379-367. 

(70) هنري لاوستء نظريات شيخ الإسلام ابن تيمية في السياسة والاجتماع» تحقيق: 
مصطفى حلمي» ترجمة: محمد عبد العظيم علي (القاهرة: دار الأنصارء 1976)» 7|1- 
6 61-52. 

(71) نشِرت هذه النسخة المطولة لأول مرة في عام 1991» من خلال دار الدعوة. 
وهي مطبعة تابعة لجماعة الإخوان المسلمين في الإسكندرية. 

(72) مصطفى حلميء, قواعد المنهج السلفي في الفكر الإسلامي: بحوث في العقيدة 
الإسلامية (بيروت: دار الكتب العلمية» 2005)» ص150. وقد حملت الطبعة الأصلية من 
الكتاب الصادرة عام 1976 عنوانًا مختلفا. 

(73) المصدر السابق» ص161-160. 

(74) المصدر السابق» ص176. 

(75) المصدر السابق» ص 178: وص 181. 

(76) يمكن الاطلاع على تلك الإحالات في طبعة عام 1976. لاوست» نظريات شيخ 
الإسلام» 48|1. و50|1. 

(77) المصدر السابق.» 27|1» و21|2؟؛ 

حلمي. قواعدء ص161. وص178. 


224 ,8ئز(1ط1قطع -1ة 11'2-1-1215315 هلالإنلسة!21-31-15 ممتزقط 805ز21-52138 ,تسلتط ذكلةأد د34 (78) 
.9 ,(1991 ,21-10313 1081 :213لسجوواعلة) .له 


(78) مصطفى حلمىء السلفية بين العقيدة الإسلامية والفلسفة الغربية» الطبعة الثانية 
(الإسكندرية: دار الدعوة؛ 1991). ص 9. 

(79) أرنولد توينبي» مختصر دراسة للتاريخ» ترجمة: فؤاد محمد شبل (القاهرة: لجنة 
التأليف والترجمة والنشرء 1961). 453-451|2. وفى الفصل الثالثء. رأينا أن كتاب 
توينبي ربما يكون قد أثر على المفكر المصري عباس محمود العقاد» الذي استعمل 
بلجي السسكتدابة واللطلقية في رسك الكمد نين العاميق ""التقلاس "دو ارعس 1 :رود 
أشار حلمى إلى الفقرة التى استعمل فيها العقاد كلمة السلفية بهذا المعنى. انظر: حلمى» 
الل رد ١ ْ ١‏ 

(80) يوسف كرمء تاريخ الفلسفة الحديثة (القاهرة: دار المعارف. 1949): ص292. 

(81) حلمىء السلفية» ص30-28. 

(82) ا السابق» ص8». وص193. وص221. 

0 للاستماع إلى ذلك الحوار: 

(06/12/2017 5560ع360) امطاغط. ردم. 13 _09) صط/ لععطنها_م10ناوة/ ممء. بتصقط2-211 ,209 12// :وماغط 


ولم يذكر تاريخ التسجيل. 
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(84) النعمان» جامع تراث الألباني» 17|2» و33-32|2., و224-22|3 و41:3. 

(85) المصدر السابق» 358|3. 

(86) محمد ناصر الدين الألباني» تمام المنة في التعليق على فقه السنة» الطبعة الثانية 
(الرياض: دار الراية» 1988)» ص255. ولم أعثر على الطبعة النادرة» التي كتنت في 
الخمسينيات. 


(0687 الإصلاح 1[ (1928): ص144. 
(88) انظر الصفحة المخصصة لمصطفى حلمي» على موقع المؤسسة: 
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البينة (الرباط) 

الحرية (تطوان) 

الرسالة (القاهرة) 
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العرب (الرياض) 

الفتح (القاهرة) 

الفرقان (الدار البيضاء) 

المجلاات والصحف 

المجلة السلفية (القاهرة) 

المقتبس (دمشق) 

المنار الجديد (القاهرة) 

المنار (القاهرة) 

الهدي النبوي (القاهرة) 

الوعي الإسلامي (الكويت) 
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لسان الدين (تطوان) 

مبغدلة التدافيبة الايواكاي: (التدعة) 
مجلة الجامعة السلفية (بيناريس) 
مجلة دار الحديث الحسينية (الرباط) 
مجلة كلية الشريعة (فاس) 
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